


مراتب توء 
اتب توحید ال 
سب ِ ابرپدیر< | ۳۹ 1 
بری ار قران و سنت 


سرشناسه: موسوی, خلیل 


عنوان و نام پدیدآور:مراتب توحید الهی در حکمت متعالیه و اثرپذیری از 
قران و سنت/ خلیل موسوی. 


ِِِ نشر:قم : مرکز بین المللی ترجمه و نشر المصطفی (ص). 


مشخصات ظاهری:288 ص.؛ 5/14 «5/21س م. 

فروست:دفتر تدوین متون پژوهشی ؛ 938. 

شابک:135000 ریال: 9-683-195-964-978 ؛ 135000 ریال(چاپ دوم) 
وضعیت فهرست نویسی:فاپا 

یادداشت:چاپ دوم: 1394. 

تاتتاشت انامه ۱۵ 2۱9۰۱2 فصن یه ور فیرتو نس 
موضوع:توحید 

موضوع:حکمت متعالیه 


شناسه افزوده:جامعه المصطفی(ص) العالمیه. مرکز بین المللی ترجمه و 


رده بندی کنگره:6۳217/4/م 85 7م4 1393 
رده بندی دیویی: 297/42 
شماره کتابشناسی ملی:3653693 


ص :1 


اشاره 


ضص 


2 


۰ ۲ 
قشت لهی در حکمت منتعا نرپذیری از قرآز 
ن و ستت 
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سخن ناشر 


با پیروزی انقلاب شکوهمند اسلامی و در عصر جهانی شدن ارتباطات. 
پرسش ها و چالش های جدیدی در حوزه علوم انسانی فراروی 
اندیشمندان مسلمان قرار گرفت که همه به نوعی برخاسته از مسئولیت 
دشوار حکومت در این عصر است : دورانی که پای بندی به دین و سنت در 
مدیریت همه جانبه کشورها بسیار چالش برانگیز می نماید. از اين رو, 
مطالعات و پژوهش های به روز, جامع. منسجم و کاربردی در حوزه دین, 
بر اساس معیارهای معتبر جهانی و عمق و اصالت انديشه های ناب بایسته 
و ضروری است و جلوگیری از انحرافات فکری و تربیتی پژوهندگان حوزه 
دین» مهم و مورد عنایت تمامی بنیان خداران این شجره طیبه, به ویژه 
معمار رو ی انقلاب اسلامی, امام خمینی (رحمه الله) و مقام معظم 
رهبری - دام ظله العالی - است. 


«جامعه المصطفی (صلی الله علیه و آله) العالمیه» برای تحقق این 
0 2 
«مرکز بین المللی ترجمه و نشر المصطفی (صلی الله علیه و اله)» را 
تاسیس کرده است. 
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1 و سنت ۳3 پژوهش فاضل کرامف ِ ۹ كِ یگ 
کوششی است در به ثمر رساندن گوشه ای از این اهداف متعالی. 


در پایان لازم می دانیم تلاش همه عزیزانی را که در نشر این کتاب سهمی 
داشته انم اس کر ارخقد ارات فصل مشعوفت و اجه ار بتها تیم با وا 
را از دیدگاه های سازنده خوبیش بهره مند سازند. 

فک ازخالی ترس متفر انفضصمی رای انیت وال 
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مقدمه 


مهم ترین مسئله ای که در مبحّت خداشناسی, ینس از اثبات ذات باری 
تعالی, مطرح می شود مسئله توحید و یگانگی آن ذات مقدس است. از 
اين رو, قران کریم بر آگاهی تحقیقی روی اين مسئله پسیار تأکید کرده و 
بة پاش چنین دستور .من دهد: فاغلد له لا له الا الله .1 روایات نیز 
پس از ز معرفت به وجود حق تعالی, ار سس اس رد وان 
1109 


اول عباده اه گر مغر فته 5 و سل معرفه ال توجيذه :(2) نخستین گام پرستش 
خدا, شناخت 0 و شناخت خد| اتکی اوست. 


فلسفه اسلامی همین مسیر را پیموده است. منتها , به نظر می رسد در 
ابتدای راه, توفیق چندانی در ارائه بحجت نداشته است؛ ؛ اما هر چه زمان می 
گذشت با سبک و سیاقی خاص, طرح مباحت توحید صورت می گرفت. تا 
و ما روند 


ص:15 
1- (1) «پس بدان که معبودی جز «الله» تست ( محفد: آنه 19 ]: 


2 (2) محمد بن علی بن بابویه صدوق, التوحید, ترجمه: محمدعلی 
سلطانی,. ص 39. 


بحث تغییر کرد. وی با توجه به اصل اصالت وجود و مسائل متفرع بر ان» و 
هم چنین با استعانت از قران و سنت در نوشته های فلسفی, تفسیر قران 
وف اصول کافی: مطالیشن غمیق را درداره ساعت القتات بالمعتی 
الأخص و مبحت توحید, پیش روی آیندگان قرار داد. 


موفقیت ملاصدرا در ارائة ان مباحت: خاض ه ویزه: غفاهل کونا کوتن دارد 
که پرداختن به همه آن ها از عهده این مقال خارج است. اما از نفش قران 
و سنت در این موفقیت نباید غفلت شود. موضوع و مسئله مراتب توحید 
الهی, شاهد خوبی است جهت اثبات ادعای الهام گیری و اقتباس حکمت 
متعالیه از قران و سنت؛ چراکه فلسفه صدرایی در این قسمت بیشتر رنگ 
و بوی قرآنی و روایی به خود گرفته است. 


بخشی از حکمت متعالیه با عنوان «الهیات بالمعنی الأخص», از خداوند 
تبارک و تعالی؛ ذات واحد اوء صفات و افعالش بجّت می کند. در این میان, 
مبجّت ی نظری جایگاه خاصی دارد و به صورت گسترده بررسی شده 
است ؛ . به گونه ای که اقسام و مراتب توحید نظری, یعنی توحید در ذات؛ 
صفات و افعال به تفصیل, موضوع سخن واقع شده است. 


0 


اند. 


با توجه به این دو امر, یعنی مطرح شدن مراتب توحید نظری در حکمت 
متعالیه از سویی و هم چنین وجود مباحث عمیق در منابع دینی در همین 
موضوع, نمی توان از تاثیر متون دینی بر افکار و انديشه های فلاسفه ای 
چون ملاصدرا و پیروان وی, چشم پوشی کرد و پنداشت که خود فلاسفه به 
تنهایی و دون کمی. کرفتن از قرآن و سنت به این مطالب دقیق درباره 


مراتب توحید» رسبده اند. 
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با توجه به این امور, کتاب حاضر با عنوان «مراتب تو کید الهی در حکمت 
متعالیه و اثرپذیری از قرآن و سنت (روایات)» انتخاب گردیده و در پدخج 
فصل , 4 درآمده است: 


فص اون نی سل وه رفن کیب متا هس ترش 
تحقیق و مبانی بحت, اختصاص یافته است. سپس فصلی را با عنوان 
«اثرپذیری حکمت متعالیه از قرآن و گشوده ایم ۳ در ان متأثر 
فا ات له را ای نت بران سا رسای سا ما 
از خود حکمت متعالیه به اثبات برسانیم. در این فصل, چگونگی اثرپذیری 
حکمت متعالیه را از قرآن و سنت دو گونه می دانیم ؛ یکی الهام و اقتباس و 


دیگری به گونه استشهاد. 


مباحث اصلی تحقیق را از فصل سوم شروع کرده ایم و ذیل عنوان «توحید 
ذاتی در حکمت متعالیه و اثرپذیری از قرآن و سنت». اولین مرتبه توحید 
الففیوا ان ار واه کت همعالیه بررسن دم خر آن چا رخند دای 
و-دو فشتم. آن .را خطرغ کردم. و در بایان به: فش قر ان .و شنت درز ایرج 
موضوع اشاره کرده ایم. 


در ادامه, دومین مرتبه توحید, یعنی توحید صفاتی را تحت عنوان «توحید 
صفاتی در حکمت متعالیه و اثرپذیری از قران و سنت»؟ طرح کرده و در 
این جا نیز مواردی از استفاده های حکمت متعالیه از منابع اسلامی باز گو 


شده است. 


در فصل پایانی, به خاطر اهمیت مرتبه توحید افعالی, بیشترین حجم را به 
اين امر اختصاص داده و عنوان آن را این گونه انتخاب کردیم: «توحید 
اتعالی رس کت امه ایر ری آی فان هش سس اه نس 
تحلیل دقیق و منطقی حکمت متعالیه را از توحید افعالی بیان کرده 


ص: 17 


و بیشترین نقش را در این مخضتوع: یا یه فان هت اون ایم. در انتها 
«جمع بندی و نتیجه گیری» نهایی را بیان کرده آیم. 


در این جا ذکر این : نکته را بر خود لازم دانسته و می گویم: فنبت. | نخه: زد 


رشته تجحریر ۳ در کنار آنچه باقی مانده و به آن ها نرسیده ام , 
نسبت نقص به کمال و قطره به دریاست: 


حوض با دریا اگر پهلو زند خویش را از بیخ هستی برکند(1) 


خواجه نصیرالدین طوسی (رحمه الله) با آن همه تبحر علمی, در مقام عجز 
از ادراک توحید گوید: 


در مدت هشتاد سال دوره حیات خود, همین قدر دانستم که این مصنوع 
محتاج به صانعی می باشد و بس !با وجود اين, باز هم یقین پیره زنان کوفه 
زیادتر از یقین من است ((2) 


جهان را بلندی و پستی تویی ندانم چه ای, هر چه هستی تویی(3) 


با سپاس فراوان از همه کسانی که با کرامت و شفقت مرا در به ثمر 
رسیدن این کتاب پاری کردند؛ به ویژه از استاد زو خوارض حجت الاسلام 
والمسلمین دکتر محمدمهدی گرجیان - زیده عژه - که اگر راهنمایی های 
ایشان نبود. این کتاب به سرانجام نمی رسید و از استاد عزیزم حجت 
الاسلام والمسلمین محسن غرویان - دامت برکاته - که از نکته اموزی های 
ایشان درس ها آموختم. 
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۳ (د) 7 ژ. ی با 0( ندوین موضوعی ۳ ض‌ 9 


درامد 


توحید استوار بوده و همه مردم را به اقرار و ایمان به یکتایی ختوار ‏ می 
خوانده اند. به دلیل همین اهفیت اسنت که فران: کویم خهله اد ابانتی اس 
که در آن ها به مباحث توحید اشاره شده است؛ هم چنین منایع مهم حدیثی, 


پر از سخنان هون (علیهم السلام) در موضوع توحید است. 


اهمیت فوق العاده موضوع توحید, به خصوص توحید نظری, متکلمان و 
فلاسفه اسلامی را واداشت تا این موضوع را به نحو مستقل در کتب خود 
جای دهند. فلاسفه سعی شان بر این بود که توحید الهی را از جنبه عقل و 
بدون استفاده از نقل بررسی کنند, که مقدار کامیابی ایشان در این امر 
مجالی دیکزر ففه طلبد؛ اما هنگامی که نوبت به ملاصدرای شیرازی و 
پیروانش رسید. عقل و نقل و دست آوردهای عرفا را در هم آمیختند و 
مطالب نغزی درباره توحید و مراتب آن به یادگار گذاشتند. 
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جایگاه رفیع توحید و هم چنین جمع و9 موفقیت های پیروان جکمت 
متعالیه, درباره مراتب توحید نظری در اثری مستقل, و پی بردن به تاثیرات 
تا 
ایشان, ضر ورتی است که‌ها را بر آن داشت ابه آن-بیردازیم 


بجعت از نوحید و مراتب رت به شکل کاملا اسلامی, ابتدا در متن دین اسلام 
مطرح بوده و بعد از آن وارد علم کلام و فلسفه اسلامی شده است. در 
این میان,. سهم موفقیت حکمت متعالیه از دیگر مکاتب فلسفی بیشتر 
است. ۳ است. به تصویر کشیدن این موفقیت و نشان دادن اند 
قرآن و سنت نو 0: موضوع پژوهش های بسیاری واقع شده است. 


در همین راستا ما نیز مسئله «مراتب توحید الهی در حکمت منعالیه و 
اثرپذیری از قرآن و سنت » را به حول و قوه الهی و استمداد از معصومان 
ای رای ها هد ار اس را 
مفاهیم و کلیدواژه ها و سپس به مبانی این بحث بپردازيم, تا خط سیر 
مشخص باشد و بی راهه نرویم. 


1- مفاهیم 
الف) توحید 
یکم: توحید در لفت 


واژه «توحید». از ريشه «وَحَد» است. که خود از مصدر «وحده» گرفته 
شده 4 زیت لفغت شناسان معروف غالبا «وحده»؟ را مرادف با «انفراد» 
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راغب در مفردات چنین نوشته است: «وحده یعنی انفراد و تنهایی و واحد 
در حقیقت چیزی است که جزء و اجزا ندارد.»(1) 


وحدت و واحد, به معنای یکی گفتن نیز به کار رفته است.(2) در دوره 
جدید به معنای یکی کردن نیز به کار می رود.(3) 


توضیح این که, واژه «توحید» مصدر باب تفعیل, از ريشه «وحد» است. 
یکی از معانی باب تفعیل, کسی يا چیزی را به وصفی نسبت دادن است؛ 
مثلا تکفیر یعنی نسبت کفر به کسی دادن.(4) بنابراین, توحید در لغت یعنی 
کسی را نسبت وحدت دادن. 


دوم: توحید در اصطلاح 


در کتب کلامی و فلسفی, واژه «توحید» فکف از اوصاف خداوند معرفی 
گردیده و مرادف کلمه «وحدت» اخذ می شود؛ برای مثال. ملاصدرا در 
اسفار می نویسد. «فی توحیده ای انه لا شریک له فی وجوب الوجود 5(۰) 
در اين اصطلاح, توحید به معنای اعتقاد به یکتایی و یگانگی ذات احدیت 
لحاظ می شود و در مقابل شرک قرار دارد. 


داتتناهه 0 جهان اسلام, درباره معنای اصطلاحی «توحید» چنین آورده 


است : 
علی رغم این که مشتقات «وجد» در قرآن مجید به کار رفته و 
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1- (1) ر. ک: حسین بن محمد راغب اصفهانی. المفردات فی غریب 
القران. ص 9<7. 

2- (2) ر. ک: احمد بن علی بیهقی, تاج المصادر: ج 2 ص 392. 

3- (3) ر. ی ابراهیم آنیتنز: و همکاران, المعجم الوسیط, ۳۰ 2 ص‌ 10016 

4- )4( ر. 1 حزه هت از نویسندگان؛ جامع المقدمات. تصحیح و تعلیق: 
محمدعلی مدرس افغانی, ج 1. ص 141. 

5- (5) ملاصدرا, الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلیه الاربعه,. ج 6 ص 
27 


به خداوند نسبت داده شده اند, اما واژه «توحید» در قرآن به کار نرفته 
است ؛ برخلاف احادیث که در آن ها اين کلمه بارها تکرار شده است. طبق 
احادیث موجود, پیامبر اکرم (صلی. الله غلیه و آله): واژه «توحید» و 
مشتقات آن را در اشاره و اقرار به یکتایی خدا و نفی هرگونه شرک, , و به 
طور کلی به معنای تصدیق گزاره «لا اله الا الله وحده لاشریک له» و مانند 
ار نت کا بردند.(1) این کاربرد در حدیت امامان نیز وجود دارد.(2) [توحید 
در این کاربرد انواع و اقسام گوناگونی دارد که در بحث آینده مطرح خواهد 


شد. 


اگر این اصطلاح را خاص بدانیم. اصطلاحی عام تر از اين نیز وجود دارد که 
در آن اصطلاح, واژه «توحید»؟ یکی از اصول دین به شمار می آید. 


از قرن دوم به اين سو, کاربرد واژه «توحید» در همین معنا و سپس در 
اشاره به مجموعه مباحث مرتبط با وجود و صفات و افعال خدا رایج شد و 
در احادیث شیعه نیز در همین گستره معنایی به کار رفت.(3) بعدها این 
توسعه معنایی, مبنای تدوین آثاری با عنوان «کتاب التوحید» به استقلال یا 
بخشی از یک کتاب جامع حدیئی وغیز آن. کزدند, و حتی دانش کلام از آن 
رو که اساسی ترین مبحجت آن بجعت توحید است. «علم التوحید» و گاه 
«علم التوحید و الصفات» نام گرفت.(4) 
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1- (1) ر. ک: التوحید. ص 20, ح 17. 

2 (2) ر. ک: همان ص 102, ح 77. 

3- (3) ر. ک: همان. ص 58, ح 14. 

4 (4) ر. ک: غلامعلی حداد عادل و همکاران, دانشنامه جهان اسلام, ج 8, 
ص 406. 


ب) اقسام توحید 


اشاره 


توحید و بحانکت خداوند در دو ساحت انديشه و عمل راه می یابد؛ اولی را 


توحید نظری و دومی را توحید عملی گویند. 
یکم: توحید نظری 


توحید نظری یعنی انسان در آتک نهر عفن وه اتکی خداوند باشد. شهید 
مطهری (رحمه الله) در تعریف این قسم می گوید: 


ی 0 به 0 9 توحید بعنلی 0 بکانه مر 
خدا.(1) 


مراتب توحید نظری 

توحید نظری بر اساس تفکیک مرتبه ذات. صفات و افعال الهی, به سه 
مرتبه: «توحید ذاتی», «توحید صفاتی» و «توحید افعالی» رتبه بندی می 
شود. شاید اولین بار خود قرآن و سنت این مراتب را بیان کرده باشند, و 
پس از آن عرفا و فلاسفه به تبعیت از قران و سنت به هر یک از ان ها 
پرداخته اند. ملاصد را با استناد به ایه شریفه «أیه الکرسی» این سه مرتبه 
را به دست می اورد: 


فنقول: قوله «اللّه» اشاره الی توحید الذات و قوله «لا اله الا هو» |شاره 
الی توحید الصفات و قوله «الحی القیُوم» اشاره الی توحید الافعال :(2) 
می ۰ فر موده خداوند در ابتدای این ۹/1 شریفه که فرموده «الله», به 
توحید ذاتی اشاره دارد و فرموده اش: «لا اله الا هو», به توحید صفاتی و 
«الحی القیوم» به توحید افعالی اشاره دارد. 
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1- (1) مرتضی مطهری, مجموعه آثار, ج 26, ص 97. 


صدرالمتألهین, فهم اين سه مرتبه از توحید راء بالاترین طبقات دانش می 
داند و در رتبه بندی هر یک از ان ها معتقد است. فهم توحید ذاتی در شرف 
و رتبه, بالاتر از فهم و درک توحید صفاتی و فهم و درک توحید صفاتی بالاتر 
از توحید افعالی است. وی در ادامه می گوید: 


کذا| وقعت الدلاله طله هذه العلوم الثلائه فی قوله سبحانه: و الْکَم اه 
واجذ لا الة ال هو الرَحمنْ الرَحِيمٌ (1) بهذا المنهج. فان قوله هک آله 
واحد» توحید الذات؛ و قوله «لا اله الا هو» توحید الصفات علی ما قژرناه و 
قوله «الژحمن الرحیم» آی رحمن الدنیا و رحیم الاخره: توحید الافعال (2) 
هم چلنین دلالت بر علوم سه گانه توحید نظری (توحید دانف: صفاتی و 
افعالی) در این ۳ شریفه هم آمده است: «خدای شما؛ء خداوند یگانه ای 
است, که غیر از او معبودی نیست. اوست بخشنده و مهربان (و دارای 
رحمت عام و خاص).» گفته خداوند: «الهکم اله واحد» توحید ذاتی است, 
«لا اله الا هو» توحید صفاتی و «الرحمن الژحیم» که رحمان در دنیا و رحیم 
در آخرت است. توحید افعالی. می باشد. 


برخی تقدند سوره «توحید». به طور ضمنی به این سه مر نبه اشاره 
دارد؛ «هو الله احد» برای توحید ذاتی بیان شده. «الضمد» برای توحید 
صفاتی و بقیه این سوره برای بیان توحید افعالی است.(3) 


هم چنین گفته شده. کلمه «وحده» در شعار «لا اله الا الله وحده وحده 
وحد۵؟, بیان کننده این مراتب سه کانة است., : ِ#«ِ که از سنح تکرار 
باشد:تیر | برای هر کدام سای حاضی است ۱3۱ 
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1- (1) بقره, آیه 163. 

2- (2) تفسیر القران الکریم. ج 4 ص 8د. 

3- (3) قاضی سعید قمی, شرح توحید صدوق» ح 2 ص 44. 
4 (4) ر. ک: عبدالله جوادی املی, توحید در قران. ص 201. 


این رتبه بندی فلاسفه, مبنای سیر این تحقیق را تشکیل می دهد؛ لذا مراد 
ما از «مراتب توحید» در عنوان کتاب, این سه مرتبه است که هر یک را 
و رآ وی اه و ها مر 
را در فصول جداگانه پی خواهیم گرفت. 


دوم: توحید داتی 


توحید ذاتی يا توحید در ذات. اصطلاح رایج و مشهوری دارد و آن این است 
که خداوند. یکتاست و مثل و مانندی ندارد. اما توحید در ذات؛ غالبا در کتب 
فلسفی معنای گسترده تری نیز به خود گرفته است؛ در این اصطلاح. توحید 
ذاتی هم به معنای نفی کثرت بیرونی است و هم نفی کثرت درونی؛ به 
عبارت دیگر, خداوند در عین این که شریی ندارد. مرکب از اجزا نیز 


متعلمان و فلاسفه با استفاده از آیات و روایات در این مورد اصطلاح جعل 


کرده اند؛ نفی کثرت درونی را «توحید احدی» و نفی کثرت بیرونی را 
«توحید واحدی» می نامند.(1) 


سوم: توحید صفاتی 


جمیع مسلمانان بر این اعتقادند که خداوند. متصف به صفات کمال و جمال 
است. اما در نحوه اتصاف حضرت حق به این صفات., اختلافاتی وجود دارد. 
اما فات هنود مخنوم کت آسا رات هرخص ام آروت: 
امامیه معتقدند, بین ذات و صفات الهی از سویی, و بین صفات از سوی 
دیگر, تغایر مفهومی و عینیت 
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کی ک عفر ستانی. الما قلی خدی الکاي و اتمه العتل: 
1 


چهارم: توحید افعالی 


یی افالی. با ید درد فعل ارت انست. از ان کن امند ور اسام 
افعالی, مانند: خالقیت. رازقیت, مالکیت, ربوبیت؛ حاکمیت, ولایت و... 
یکتاست و شریک ندارد و اساسا وجود شریک برای او محال است ؛ " علاوه 

بر اين, غیر از خداوند, هی استقلالی در افعالشان ندارند, بلکه نیاز 
۳ به خداوند دارند. 


به عبارتی دیگر,. توحید افعالی در نگاه دقیق فلسفی, که ره یافت حکمت 
متعالیه هم می باشد, به این معناست: «هیچ فاعل و موّثری جز خدا نیست 
و تمام افعال بی هیچ واسطه ای, مستند به اویند؛ بدون این که وجود 
بعضی از موجودات به بعض دیگر استناد داده شود. بنابراین. صادر اول یا 
دوم بودن معنا ندارد, بلکه همه از جانب خداوند صادر شده اند. بدین 
ترتیب, توحید ایجادی به توحید وجودی و توحید فعل به توحید ذات منشنهی 
هی یود کنر اشاید خیع معود. استه و دا اند ه اند فنداد. هر وم 
وجودند.»(1) 


مراتب توحید نظری در عرفان و فلسفه 
انخه. مر اخ.ضا زا خر ان کنات از ضرانت توخید تظری: تشکیل.می دهد تا 


حدودی ملزٌ مشخص شد؛ آما جهت روشن تر شدن این موضوع, مراتب توحید 
کم 
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1- (1) ر. ک: عبدالله جوادی آملی, شرح حکمت متعالیه, ج 6 ص 430. 


سه اصطلاح مزبور که درباره اقسام و مراتب توحید نظری وارد شده 
است. هم در عرفان و هم در فلسفه مورد کاربرد گزآر قی کر تن اما به 
کار کبری انن. ها نزن غر فا و فلاسفه به یک شکل نبوده و نیست., بلکه دو 
۱ یکی در وتته بندی, آن هاست: وزیگری در 
معنا و مفهوم هر یک از آن ها ؛ فلاسفه, ترتیب را از توحید ذاتی شروع می 
کنند و می گویند: اول باید. معتقد خدای ات نو اس 
خداوند در 0 مه ین 1 ماود اخفام تاره 11 


ملاصد | درباره رتبه بندی توحید نظری, در نگاه فلاسفه, چنین می ۹ 


اند - لنزولی كً آژانی المراتب و نحن آقرب الیکم «من خبل, و 
و ذلک لان کمال النوریه و الظهور یوجب کمال القرب و الدنقء الا خر آنة 
|ذا کان, فی سطح واحد سواد و بیاض تبری البیاض لوضوحه آقرب و السواد 
لخفانه آهد ) طریی هزوشی را کم قلاسفه زور اعهاد.به مایب توجید) 
می پیمایند, رنبه بندی بر اساس مسلک و روش الهی است.. . چنانچه از 
آیات و روایات برمی آید, روش و طریقه الهی, نزولی و بر اسان صعود از 
اعلی به ادنی است. علت این روش این است که کمال روشنایی و ظهور, 
کمال هو تکوم ۱ در پی دارد. مگر ندیده ای که زمانی که از یک 
فاصله مساوی به سیاهی و سفیدی 
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1- (1) ر. ک: محمدتقی مصباح یزدی, معارف قرآن. ص 83. 


نگاه می و سفیدی را به خاطر وضوحش؛ از سیاهی به خاطر خفای آن؛ 
نزدیک تر می پنداری؟ 


فوقع: سان: شنم الضر انب قب کلام الله عالی.علی:دسه الالفنه کما غاست: 
(1) به خاطر اين که طریق و مسلک الهی, صعود از اعلی به ادنی است, 
سان مراب توحید ور کلام آلهیه همان منت که اشا رشن انم هه را 
پیروی می کند. 


اما عرفا ترتیب را به عکس فلاسفه. بر اساس افعال. صفات و ذات پیروی 
می کنند. کت ان است که را ین ان فطالیه تا ب ناس سر 
اسان و ای ای مر ی 
چیزی که برای انسان در سیر و سلوک الی الله, کشف می شود, توحید 
افعالی است و چون کامل تر شد لیاقت می یابد که توحید صفاتی را درک 
کند و آخربن مر جله اي که عارف به آن .هی رز ده توحید ذاتی است. 


ملاصدرا درباره روش و شیوه عرفا نیز تحلیلی ارائه می دهد و چنین می 
گوید: 


آها ظریق التذکخ قی. فنعلک: الغبوديه ففکنن هدا الترتیب. و هه الترفی 
من الافعال اٍلی الصفات. و من الصفات الی الذات؛(2) طریق و شیوه 
وز جتق. تندق. در واه وه فش بقد کی بر کش تر یت کر شده. آستت: ور آن 
ترقی و صعود از توحید افعالی, به صفاتی و از صفاتی به توحید ذات است. 


او فعتفد ازست: در کلام خضرت: رضول ۰ص الله علیه و آلهاء این ور 
پیروی شده است : 


فی کلام الرسول (صلی الله علیه و آله) علی سئه العبودیه, حیث قال: 
« آعوذ 
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2 (2) همان, ص 58. 


بعفوک من عقابک» فهذه ملاحظه توحید الافعال نم قال: 
«و آعوذ برضاک من سخطک» هذا بملاحظه توحید الصفات. ثم قال: 


و عفد یک منک هد ا مطلاعظه وید الذات: فلم لن ال آلقوتبه ترفن 
من طبقه |لی طبقه, و من مرتبه |لی مرتبه فی الشرف و القرب حتی 
انتهی الی النهایه, ث عند النهایه اعترف بالعجز و القصور لان الذات الاحدیه 
لیس لاحد فیها قَدّم فقال: 


اخضی. قیاع علک انت. کما اشیت غلی شفسی ۱1۳۷ در دعا سامت 


اصلف الله عاع الما بر اشاس دص عصنت نت یر قار تدم ایفه؛ 
در جایی که عرض می کند: 


« أعوذ بعفوک من عقابک». این به ملاحظه توحید افعالی است و 


و غود برضاک من سخطی» به ملاحظه و نگاه به توحید صفاتی. کفه 
شده و پس از آن ها این گفته که: 


و آعون نگ منک یه سااخهان توحید ذاتی است. همین طور به سوی قرب 
گدا تال ی کت از نت ای هط واه ام 
مرتبه دیگر, که هر یک در شرف و برتری متفاوت اند, تا اين که به نهایت 
قرب می رسد. و در آن جاست که به عجز و ناتوانی خود اعتراف می کند, 
چراکه ذات احدیت. برای هیچ شخصی قابل درک و رسیدن نیست؛ پس این 
جاست که می گوید: 


«لا احصی ثناء علیک آنت کما أثنیت علی نفسک». 

ملاصد | معتقد است, دقیق ترین و شریف ترین علوم,ر علم به مراتب 
توحید نظری است و به پایه آن ها چیزی نمی رسد, مگر علم ,: نف و ارم 
ارت مان ۱3 


معنای این سه اصطلاح از نگاه فلاسفه همان است که ذکر شد, اما عرفا 
در اين باره از نگاه قرب و بعد قلبی به ذات پاک حضرت حق, 
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ان و9 


سخن می گویند؛ لذا توحید در اصطلاح آن ها «توحید شهودی» نامیده می 
شود؛ و توحید شهودی به افعالی, صفاتی و ذاتی تقسیم می گردد. 


بتابراین «توحید افعالی» طبق اصطلاح عرفان, این است که حضرت حق 
نه. تخلن: آفعا لیر سالک متحلی شود و .سالی.. حمه افعال .و اش را در 
افعال حق بیند و در هیچ مرتبه ای, هیچ چیز را غیر از حضرت حق, فاعل 
نبیند و غیر از او موثر نشناسد؛ این مقام را «مقام محو» می نامند. 


«توحید صفاتی» آن که حضرت حق به تجلی صفاتی بر سالک متجلی گردد 
و سالک, صفات تمام اشیا را در صفات حق فانی یابد. صفات اشیا را 


صفات حق ببیند و غیر حضرت حق را مطلقا, دارای هیچ صفتی نبیند و اشیا 
را مظهر و مجلای صفات الهی بشناسد؛ این مقام را «مقام طَمّس» گویند. 


«توحید ذاتی» در اصطلاح عرفان» به این معناست که حضرت حق به تجلی 
ذاتی بر سالک متجلی شود و سالک در این مرحله به مقامی می رسد که 
تمام ذوات اشیا را در پرتو نور تجلی ذات خدا فانی می یابد و تعینات 
عدمی و وجودی, به فنای در توحید ذاتی مرتفع شده و هیچ چیز را به غیر 
حق موجود نبیند و نداند, وجود را حق داند و به جز وجود واجب, موجود 
دیگری نبیند؛ این مقام را «مقام مَخَق» گویند که صاحب این مقام, تمام 
انا ات ماه لا اش ات ی اد 


نویسنده کتاب موسوعه کشاف اصطلاحات الفنون و العلوم آورده است: 

از شیخ عبدالرزاق کاشانی نقل شده است: مخّق, فنای وجود عبد است در 
ذات حق, چنان که محو, فنای افعال عبد است در فعل حق و طمس. فنای 
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ده 


و در یک بیت فارسی این سه مقام و مرتبه «توحید شهودی» را چنین جمع 


کرده است: 
پنجم: توحید عملی 


شهید مطهری (رحمه الله) در این باره می نویسد: 


توحید عملی یعنی خود را در عمل, یگانه و یک جهت و در جهت ذاتِ یگانه, 
ساختن تب عبار تن دیکر: توحید عملی یعنی یگانه شدن انسان.(2) 


ما در این جا به تعریف توحید عملی بسنده کرده و تفصیل را , به کتاب هایی 
در این موضوع ارجاع می دهیم. 
ج) حکمت متعالیه 


اشاره 


سومین اصطلاحی که باید در این فصل از نظر معنا و مفهوم, روشن شود 
اصطلاح «حکمت متعالیه» است. در اين جا ابتدا این اصطلاح را از نگاه 


لغوی و موارد کاربرد. بررسی می کنیم. و سپس از نظر معنا و مفهوم نیز 
مقداری درباره ان بحث خواهیم کرد. 
یکم: بررسی عرفی و لفوی 


احظا هالک الما نیت بیش از طلاضفرار کات دار ام 
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]ری کب محمذدغلی انوم ععسوعة کشا اصسطلاخات الفتون و 
العلوم, جح 2, ص 1491. 

2 (2) مجموعه آثار. ص 97. 

- (3) واژه «حکمت» را مسلمانان از قرآن اخذ کردند و به جای فلسفه, 
که ريشه یونانی داشت, قرار دادند. قرآن کریم برای حعکمت اوصافی را 


بیان می دارد, که مسلمانان از دانشی که آن را حکمت نام نهادند. اتصاف 
بان ات ات ار ان انا یا او سس ات 
فلسفی مسلمانان را شکل و جهت می داد. ما در این کتاب: واژه های 
حکمت و فلسفه را در یک معنا به کار می بریم. 


ق) اين اصطلاح را استعمال کرده باشد. او در اشارات و تنبیهات این 
اصطلاح را به کار گرفته است: 


ثم |ن کان ما یلوحه ضرب من النظر مستورا الا علی الراسخین في الحکمه 
۱ (1) سپس اگر آن چیزی که نوعی رای و نظر بیان گر آن است, 
حق باشد و آن نظر جز برای راسخان در حکمت متعالیه آشکار نیست... 


بعد از آبن سینا, قطب الدین شیرازی (م. 710 ق). شارح حکمت اشراق, 
اصطلاح حکمت متعالیه را استعمال کرده است. ملاصدرا در کتاب مبدا و 
معاد و هم چنین شرح هدایه اثیربه, سخن ایشان را که در ان اصطلاح 
حکمت متعالیه آمده است. بیان می کند. ملاصدرا از قطب الدین شیرازی 
در چند جا با عنوان «علامه شیرازی» یاد کرده است: 


فرق علیه العلامة الشيرانی: اما فیما زیرهم الا فبقولهه آنا لا تسام آن 
الشیخ, و لاغیره من الحکماء الراسخین فی الحکمه المتعالیه...(2) علامه 
شیر ازی (قطت. آلدین شیر ازی )ء بر بحت آول اشکال کروه: است: هبعه یک 
از حکمای راسخین در حکمت متعالیه, چه شیخ و چه غیر او, قائل نشده اند 
که.... 


ملاصدرا در شرح هدایه اثیریه نیز می گوید: 
ورد علیه العلامه الشیرازی فی «شرح کلیات القانون»: آما فیما 
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1- (1) حسین بن عبدالله بن سینا, الاشارات و التنبیهات, ج 4 ص 122. 
2 ]ها ضدر اء المندا 6 المعاد, ص 345. 


گرم اقلا قتقولهء انا لا تسام آن الشتخ هلا ره من السکاء الراسخیت فی 
الحکمه المتعالیه.(1) 


پس از این دو, داود قیصری (م. 751 ق), عارف نام دار و شارح آثار ابن 
زین ده آنادش اصطلاح حکمت: هتها لیه.ر | به کار برده است: 


اه المتعالیه:(2) مقایر شتا 
میان آن: دور همانند تغایر کلی و جزئی آن است, نه همانند تغایر میان دو 
تم ای سا کب هی ۱ کفنانن کق سس یماکان 


ندارند, پنداشته اند. 


وی در مقدمه خود بر شرح فصوص ابن عربی چنین می نویسد: 


هذاء و ان کان له وجه عند من تعلم الحکمه الالهیه المتعالیه من الموحدین, 
را می اموزد و از موحدان است. وجهی برای قبول دارد, اما نزد ما صحیح 


تاریخچه استعمال و به کارگیری این اصطلاح تا حدودی معلوم گردید, اما 
مهم اين است که معنایی که این اصطلاح. پیش از ملاصدرا و حتی گاهی 
خود ملاضدرا داشته است. با معناینی که شاکردان و پیروان ملاصدرا از آن 
اراده می کردند, تفاوت دارد. 


دقت در موارد استعمال این اصطلاح. پیش از ملاصدرا. ما را به معتای 
مراد اد ان رسمه نمی نود ور عباراتی که از سشیتان ملاصدرا نقل, فد 
و کلمه «متعالیه» صفت برای «حکمت» لحاظ شده است., مراد از 
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1- (1) همو, شرح الهدایه الأثیریه, ص 229. 

2- (2) داود قیصری, رسائل قیصری. ص د1. 

3- (3) سیدجلال الدین آشتیانی, شرح مقدمه قیصری بر فصوص الحکم, 
ص 280. 


حکمت متعالیه و کسانی که دارای حکمت متعالیه هستند. معنایی عام 
است ؛ بعنی فلاسفه و اهل حکمت نظری؛ به عبارتی ی همان معنای 
لغوی را اراده می کرده اند. 


پیش از ملاصدراء ترکیب دوکلمه ای «الحکمه المتعالیه» به اصطلاحی در 
جهان فلسفه تبدیل نشده بود و به مکتب خاصی در فلسفه اشاره نداشت؛ 
حتی وقتی خود ملاصدرا این اصطلاح را به کار می برد, مرادش از ان 
مکتب او نبود, بلکه به دو اثر وی «الحعمه المتعالیه فی الاسفار العقلیه 
الاربعه» و «الحکمه المتعالیه» اشاره داشت. 


البته در برخی از نوشته های ملاصدرا شواهدی وجود دارد که می تواند بر 
فکفیاه دلالت داشیه باستتد سرا تممته, .و کیات ای کضاز آهب‌ها مانده, 
این اصطلاح در کنار اصطلاح «الحکمه النظریه» استعمال شده است: 


خاتمه فی بیان سریان الذکر و التسبیح فی جمیع الموجودات حتی 
الجمادات و النباتات علی طریقی الحکمه النظریه و الحکمه المتعالیه.(1) 


شاید به دلیل همین شواهد است که شهید مطهری (رحمه الله) می 
فرماید: «صردرالمتالهین به فلسفه خود نام "حکمت متعالیه" داده 


است.»(2) 


در واقع؛ پس از تحقیقات ملاصد | به نحو خاص و گسترده در وادی فلسفه 


و نوشتن متون مهمی چون اسفار, الشواهد الربوبیه و... بود که شاگردان 
خاص او نام حکمت متعالیه. یعنی «فلسفه الاهی برتر» را بر اين مکتب 
نهادند. شاید بتوان گفت؛ اولین بار نام حکمت متعالیه بر شیوه 
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[- )1 ملاصدرا, مجموعه الرسائل التسعه, ص‌ 33 2. 


ملاصدرا از سوی شاگرد و داماد او, یعنی عبدالرزاق لاهیجی(1) نهاده شد. 
(2) 


این گونه بود که اصطلاح «الحکمه المتعالیه» بر راه و روش ملاصدرا در 
فلسفه, اطلاق گردید, و همان گونه که گفته شد, این نام گذاری از زمان 
خود وی شروع شد و تا به امروز نیز ادامه دارد. 


کی آن مخففان .معاخضوه صرباین. کی اتقات. این تام رای مکی 
ملاصد | و علت این نام گذاری, چنین می نویسد. 


این واقعیت که اصطلاح «الحکمه المتعالیه» از جانب شاگردان ویر و در 
مقیاس وسیع تره از جانب عموم, با آموزه های ملاصد | یکسان انکایژنته 
شد, به احتمال بسیار زیاد, ناشی از دو عامل بود؛ اول. عنوان «اسفار» که 
نک وا سا مت سا 
اموزه های مابعدالطبیعی ترسیم شده, در این کتاب وجود دارد... و دوم, 
و سل مایم شا اس وا ار ای ان بت 
ها ها را فا ای اه ما رت 
اوست.(3) 


دوم: بررسی اصطلاحی (راز برتری حکمت متعالیه) 
پس از این که روشن شد. اصطلاح «الحکمه المتعالیه» چه سرنوشتی را 
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- (1) ملاعبدالرزاق لاهیجی قمی (م. 1072 ق) از شاگردان بزرگ 
0 وی و از اجله محققان عصر خود در حکمت و 
فلسفه بوده است. او آثار نفیسی از خود باقی گذاشته است؛ شوارو 
(شرح بر تنجرید علامه), تعلیقات بر شرح اشارات خواجه, گوهر مراد و.. 
1 3 جماه انار فلسفن< کلامی اففخسند. 

- (2) ری تفشیی ری: اضت از آفیره شیرازی و حکمت متعالیه, 
ِ حسین سوزنچی. ص 140. 
3- (3) همان,. ص 141. 


به خود دیده, باید به اين مسئله بيردازيم که مکتب حکمت متعالیه چه 
مکتبی است؟ سر تعالی آن در چیست؟ و آیا اسم با مسما هماهنگی دارد؟ 


از به کارگیری واژه «الحکمه المتعالیه» در منابع فلسفی, پس از این که بر 
راه و روش مخصوص ملاصد | و پیروانش مصطلح شد؛ مستفاد است که 
منظور از این اصطلاح, فلسفه ای است برتر از «حکمت مطلقه» به سبب 
اعتماد نکردن بر استدلال های عقلی محض و تکمیل کردن آن ها به کشف 
و دوق. خواجه نصیرالدین طوسی در شرح اشارات؛ در توضیح اصطلاح 
خکم ها نم که نا واه او سردم کین میس 


اتما سفل هده المباله مق الحکنه المالید لان خکمه المتاعین عکیه 
و فآ[ انما یتم مع البحث و النظر بالکشف و الذوق 

فالحگمه. المسماه علبیا متعالبه بالعباس لت الایل 111 این. که این تسیا 
این که را از مت مسالنه. داست ه علت, آن. است. که کمت 
مشائین, حکمت بحث و نظر محض است. ولی این مطالب و امثال ان از 
طریق بحث و نظر همراه با کشف و ذوق تمام می گردد؛ بنابراین, حکمتی 


شهید مطهری (رحمه الله) درباره برتری مکتب ملاصد | و انتخاب نام 
متا ینعی ارف 


درباره این نام دو احتمال می توان داد؛ یکی این که مرادف «حکمت علیا» 
متعالیه همان فلسفه اولی به طور مطلق 
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1- (1) خواجه نصیرالدین طوسی, شرح للاشارات و التنبیهات. تحقیق: 
حسن حسن زاده املی, 0 3 ص‌ 01 


است. احتمال دیگر, که قرائن مورد استعمال این کلمه در کلمات صد ر | از 
ان حکایت دارد, این است که منظور وی از «حکمت متعالیه» مکتب خاص 
خودش در فلسفه اولی است.(1) 


ات ای ای تم الم یه ار مسر سس 
متعالیت زا ار سایر علوم الهی: مات عرفان ری حکمت اشراق:حکمت 
مشاء کلام و حدیث, در این می دانند که هر یک از آن علوم به یک جهت از 
جهات عرفان, برهان قرآن و وحی اکتفا می کند و به جهات شحو نمی 
پردازد و اگر هم به جهتی از جهات دیگر دسترسی یافت, أنْ را موید فن 
خود می شمارد نه دلیل, ۵ اکر هم توا .خستر یی یف ار ۱ نداشت, به 
همان جهت خاص خود بسنده می کند. البته ایشان درباره حکمت متعالیه 
معتقدند, کمال خود را در جمع بین ادله یادشده, جست وجو می کند و هر 
کدام را در عین لزوم و استقلال, با دیگری می طلبد و با اطمینان به 

۸ و جزم به عدم اختلاف, همه آن ها را گرد هم می بیند. حکمت 
تا رسای ری اه ار ار ان میا راون 
مزهان شرا دی مجور وحی, عبر فایل افتای مسا هدهمی کم و تایاور ان 
نظر ایشان راز برتری حکمت متعالیه, در جامعیت ان است. 


تک از سم ان امه ای ی ات انس ارم 
حکمت منتعالیه انجام داده است. در این باره چنین می نویسد: 


حکمت متعالیه, مناسب ترین نام برای مکتب ملاصدراست؛ نه تنها به خاطر 
دلایل تاریخی, بلکه به دلیل ان که اموزه های ملاصدر| 


ص: 37 


1- (1) مجموعه آثار, ج 13, ص 253. 
2 (2) ر. ک: عبدالله جوادی املی, رحیق مختوم, ج 1, ص 16. 


به تمام معناء هم حکمت به معنای ريشه ای این کلمه است و هم شهودی 
وا ای ها ی 


7 یکی دیگر از دانشمندان, راز برتری حکمت متعالیه را در اين می داند که 
به زبانی بالاتر از زبان فلسفه معمولی مشاء و اشراق سخن گفته است. 
(2) وی معتقد است, تفوق و تعالی 1 به این جهت است که ملاصد | 
برخلاف فلاسفه دیگر, محور کل فلسفه خود را بر وجود نهاده است و وجود 
را اصیل می داند و کلیه مسائل قلشفه الهی را با دیدگاه خاص خون در باب 
اصالت وجود و ,وحعدت 1 حل می کند.(3) همان گونه که می دانیم از 
دیدگاه ضدر المالمن همه چیز مراتب وجود است ؛ اسماءالله, صفات و 
افعال الفت شد مرانیین ازج وید 


پاره ای دیگر از دانشمندان, نیز همچون حکیم متأله عصر حضرت آیت الله 
جوادی املی, سر تعالی و برتری حکمت متعالیه را بر اساس جامعیت 
فلسفه ملاصدرا, توجیه کرده اند که جامعیت ان به خاطر تلفیق بین مشاء 


و اشراق و ایات و روایات است.(4) 


حکمت متعالیه بود, اما دیدگاه خود ملاصدرا در اين باره می تواند جالب 
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1- (1) صدرالمتألهین شیرازی و حکمت متعالیه, ص 141. 

2 (2) این نظریه از آن استاد مهدی حاثری یزدی است که از تفصیل آن 
کوددارق کردم.ه خواتند نان رابه کناب رون ساسن: فلسفه ملاصدرا:-اثر 
دکتر احد فرامرز قراملکی ارجاع می دهیم. 

3- (3) ر. ک: سیدجعفر سجادی, فرهنگ اصطلاحات فلسفی ملاصدرا, ص 
212 

4 (4) ر. ک: همان. 


توجه و حایز اهمیت باشد. برای روشن شدن این موضوع, باید در جست 
وجوی حقیقت حکمت؛ از نگاه خود ملاصد | باشیم. وی تعاریف بسیاری از 
حکمت و فلسفه ارائه می دهد, اما دو تعریف, از دیگر تعاریف, جامع تر و 
ره 


الحکمه صناعه نظریه بستفاد بها کیفیه ما علیه الوجود فی نفسه, و ما علیه 
الواجب من حیث اکتساب النظریات و اقتناء الملکات. لتستکمل النفس و 
تصیير عالما معقولا مضاهیا للعالم الموجود, فیستعد بذلک للسعاده القصوی, 
و ذلک بحسب الطاقه البشریه(1) حکمت, صناعتی است نظری, از آن 
چگونگی وجود و واقعیت ذاتی آن و آنچه باید مورد عمل انسان قرار گیرد 
از حیث اکتساب نظریات - یعنی اموری که تنها در نظر می توانند وجود 
داشته باشند - و تحصیل ملکات نیکو, استفاده می شود؛ تا نفس را کمال 
و اه او ی اس 
گونه برای سعادت برتر, به اندازه توانایی بشری امادگی یابد. 


در تعریف دیگری ایشان چنین می فرمایند: 


علیما ِ الک ۹ تحقیقا ال اه لا لا آخذا بالشن اد 
الانسانی و آن شنت قلت نظم العالم نظما عقلیا علی حسب الطاقه 
یا ها 
است, به اندازه وسع انسانی, به وسیله معرفت به حقایق موجود, چنان که 
و تقلید. و 
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1- (1) شرح الهدایه الأثیریه, ص 6. 


ی یی اک تسه اس اس اسان ی وس الم 


همان کته کش من سم رال مین در ای چه تعریت غابی: آز فلسیه ند 
حکمت, غایت را به کمال رسیدن انسان و حصول تشبه او به باری تعالی 
می داند. دست باندن به این مهم حاصل نخواهد شد «مگر در پرتو حرکت 
جوهری رو در مسافت های اسفار چهارگانه - که همان روش حکمت 
یا شیطنت است نه فرشته شدن, و با با اين که سیر جوهری او به طرف 
فرشته_شدن می باشد. لیکن از ادامه راه محروم مانده و به بعضی از 
مراتب ارم اکتفا کرده, به غایت مطلوب نخواهد رسید 1(۰) 


با توجه به دیدگاهی که ملاصدرا درباره حکمت و فلسفه دارد. روشی را پی 
ریزی می کند که بتوان از طریق آن به مقصود و غایت فلسفه و 
رسید. او نام آن را «حکمت متعالیه» می نهد, و آن چیزی نیست جز 
ا رازه کات و کشف و برهان؛ ۰ بدین 
معنا که باید یافته های هر یک را با منبع دیگر تکمیل کرد و در قالبی چون 
فالت: اشفار چهار که درآورد این قو ال است که روش ها ی وه 
تعبیر خود او «حکمت شایعه», نمی تواند انسان را به تلشبه به باری تعالی 
رهنمون شود, و این همان راز برتری حکمت متعالیه بر امثال خودش 


است. 


بنابراین شایسته و بایسته است که درباره حکمت متعالیه و ندیدآور تدخ آن 
کف سود کهرصور آآدین شسدازی حفظ اضول 
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متقن و مبرهن حکیمان پیشین و رفع نقص و ضعف ممشای مسّاء شروق 
اشراق و عرفان عرفا, به عنایت, هدایت و الهام از کتاب و سنت, حکمتی 
را بنیان و بنیاد نهاد که وصف متعالی حقا وصف به حال موصوف بوده و 
کثیری از امهات معارف قرآنی و روایی ین مبادی و مبانی رصین و وزین 
ال ی و اه وا ی ۱ 
شایسته و بایسته در خدمت معارف دینی و توحیدی درآمده است.(1) 


2 مبانی بحت توحید در حکمت متعالیه 
اشاره 
متعالیه است., در این قسمت جا دارد تا جایگاه توحید را در حکمت متعالیه 


به اندازه مجال بررسی کرده و سپس به برخی از مهم ترین مبانی مبحث 
توحید در حکمت متعالیه اشاره کنیم, چراکه گاهی بعضی از اشکالات 


متوجه این موضوع بوده و از سوی برخی بازگو می گردد؛ لذا با چند پرسش 
باب این موضوع را باز می 


آپا مبحجّت توحید در فلسفه جایی دارد؟ از چه زمانی فلاسفه به این مبجّت 
پرداخته اند؟ حکمت متعالیه, چگونه و در چه بخشی به آن فی بر دازد؟ آپا 
ملاصدرا حقیقت توحید را درست تبیین کرده است؟ ات بجت توحید در 


حکمت متعالیه کدامند؟ 

پاسخ به این پرسش های اساسی گرچه ممکن است به حجم تحقیق 
بیفزاید, اما لا زم و ضروری به نظر می رسند, چراکه تا جایگاه بحجت, معلوم 
و مشخص نشود. صحبت درباره آن منتح نخواهد بود؛ از این رو, در قسمت 


ص:41 


ما 7 


شیاین که کی دا فصو تسه یا وان ی 
عقلانی هو ام با استدلال و منطق است. از جمله موضوعاتی که در جهان 
بینی مطرح می شود بلکه از اهم موضوعات مطرح در جهان بینی. موضوع 
ای تحص سای رات ره ور 
ای اس ای وی هار ی 


به نظر می رسد, از میان علومی که در جهان اسلام به خداشناسی پرداخته 
زنده حکمت منتعالیه - است که مباحت مربوط به خداشناسی را تحت 
عنوان جالهیات سا لمعتی الاخصوم با ناه مها فانه و وفیق: مطرع کردم و 
مبحث توحید را در ضمن آن بررسی کرده است. 


اگرچه مسئله توحید باری تعالی به شکل امروزی و با بینش اسلامی از 
زمان ظهور اسلام مطرح گردیده, اما مباحث خداشناسی, از گذشته های 
دور و در دوران فیلسوفان ونان باستان و پیش از ظهور دین مبین اسلام, 
وارد فلسفه شده است و به طور خاص سه فیلسوف بزرگ یونان, یعنی ری 
تا او ماه سا 


پس از ورود فلسفه یونان به جهان اسلام و رویارویی آن با معارف ناب 
اسلامی, در عین حالی که تا حدودی مورد پذیرش بزرگان دین قرار گرفت, 
کاستی های آن برطرف گردیده و ظرافت های عقاید اسلامی با آن 
درآمیخت ؛ از ز جمله مباحث مربوط به خالق یکتا به صورت دقیق تر و صحیح 
سار نی ۲ ین که بالات طام دص نی سای 
وکا انا 
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39 


تأسیس کرد و حقأً و انصافاً مباحث مربوط به خداوند, با سبک و سیاق 


جدیدتری و پرداخته گردید و مسیر هموارتری پیش روی ۱ 
قرار گرفت, که ضمن فصول آینده به آن ها اشاره خواهد شد. 


از سویی دیگر, گرچه شخصیت های تأثیرگذار تاريخ, از تحسین و تمجید 
دوستان و دوست داران و طعن و حلی تکفیر دشمنان و بدخواهان به دور 
نیستند و ملاصدرا نیز از این قاعده مستئنا نبوده است. دوستان و پیروانش 
او را «صدر المله و الدین» و «صدرالمتآلهین»(1) لقب داده اند و طاعنان 
اوء «صدر الکقره» اش خوانده اند ۷۳4۹ با وجود این؛ به اذعان آندیشتهندآن 
و علمای معاصر, توحیدی که ملاصدرای شیرازی در پرتو مبنا قرار دادن 
اصل اساسی و رکن رکین «اصالت وجود» و مسائل پیرامونی ان, ارائه 


می دهد, در حد اعلای انديشه توحیدی و وحدت بینی قرار دارد. 


بنابراین, بایسته است که پیش از ورود در مراتب توحید, از مبانی حکمت 
متعالیه در ارائه بحث توحید نظری, ذکری به میان آید تا مشخص گردد که 
سیر حکمت متعالیه از ابتدا تا به انتها که الهیات بالمعنی الاخص را مطرح 
می کند, بر چه آموری بنا نهاده شده است. 


پس بحث را از مبانی توحید در حکمت متعالیه, با این مقدمه آغان مض کنیم. 


هر یک از مکاتب فلسفی به طور عموم و حکمت متعالیه به طور خصوص, 
مبانی خاص و ویژه ای دارند که موضوعات متنوع فلسفی را بر اساس 
همان مبانی بحجت می کنند. دزن عکمت 1 میاحث ۱ به الهیات 
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کال الم اششانی شم الآ فاستی ماه 
ص 21 

ت 0 »1 متیر صدوقی وید تاریخ حکما و عرفای ِ بر 
النشور. 


0 ۱ ت و به همیر. دلین: دون در نظ دارثت. 1 ها : توان ۳ لیا 


دیدگاه متفاوت حکمت متعالیه درباره توحید و مراتب آن, دقيقاً از همین 
روش پیروی کرده و باید با توجه به مبانی اين مکتب تحلیل شود. در این 
بخش, مهم ترین مبانی بحث توحید الهی را در حکمت متعالیه ذکر کرده و 
به توضیح مختصری از ان ها می پردازيم و سعی مان بر این است که 
نقش هر یک از آن ها را در بحث از توحید الهی بیان کنیم. 


بحث از مبانی توحید در حکمت متعالیه بسیار دقیق و گسترده است ؛ لذا 
پرداختن تفصیلی به این مبانی از عهده این تحقیق خارج بوده, بلکه نیاز به 
کتابی مجزا دارد. بنابراین ما در این کتاب برای این که از ذکر مبانی غفلت 
نکرده باشیم و از سویی پرداختن به تفصیل, ما را از موضوع اصلی خارج 
نسازد, در این جا هر یک از مبانی را نام برده و به توضیح مختصر و اجمالی 
| 


«اصالت وجود» در مقابل اصالت ماهیت. مهم ترین اصل و پایه همه 
مباحث حکمت متعالیه است که در تک تک مباحتث, ردیای ان را به وضوح 
می توان مشاهده کرد. در تشبیه معقول به محسوس, می توان اصالت 
وجود را ريشه ای دانست که درخت حکمت متعالیه از ان سیراب شده و 
حیات این درخت به این ريشه متکی و مبتنی است ؛ از جمله مباحث الهیات 
بالمعتی. الاخض و مبخت توخینه به: شیون. خاضی. بر اضالت وخوة میتی 


است. 
فلاضیرا: که خون‌سان کذار سکنت اضالت الهدحوهشکست مفعا آره 
ص :44 


است. اصالت وجود را اساس و مبنای قواعد فلسفی دانسته و آن را مرکز 
مسائل علم توحید, معا حشر ارواح و... می خواند و جهل و عدم معرفت 
به مسئله وجود را مساوی با جهل در مهم ترین و عظیم ترین مباحث 
فلسفی می داند.(1) 


مسئله اصالت وجود. متفرع بر نفی سفسطه و قبول واقعیت و موجود 
مطلق است(2) , زیرا بعد از ان که دانستيیم واقعیت موجود در خارج 
محقق است., از مشاهده این که از آن واقعیت با دو مفهوم حبز. داده می 
شود پرسش از اصیل بودن یکی از آن دو و اعتباری بودن دیگری پید | می 
شود, که حکمت متعالیه در این دوّران اصالت را به وجود داده است. 


بز آسانین ابخ اضل, آنجه در دار هستی تصفق و اصالت درد شا آنای د 
خیرات و فیوضات می باشد, وجود است و در مقابل او چیزی جز عدم 
نیست, و عدم هم به حمل شایع لاذات و لیسه تامه است؛ بنابراین, ان که 
سراسر هستی را پر کرده, همان وجود است. 


در میان مبانی توحید, در حکمت متعالیه. مهم ترین مبنا اصالت وجود است. 
علیت به تشان است که به وحدت وجود نایل شده و کثرت وجود به کثرت 
ظهور توجیه می شود. 

ب) تشکیک وجود 

پس از اثبات اصالت وجود و اعتباریت ماهیت, باید دید حقیقت 
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1- (1) ر. ک: ملاصدرا, کتاب المشاعر. ص 2<. 
2 (2) ر. ی سید محمدحسین طباطبائتی, نهایه الحکمه, ص‌‌ 14 


وجود که در خارج به صورت موجودات متکثره جلوه گر شده است؛, آپا در 
واقع هم تکثر دارند؟ یا بازگشت همه به یک وجود است؟ 


در پاسخ به این سوال. چهار نظریه متفاوت وجود دارد(1) که حکمت 
متعالیه قائل به وحدت در کثرت وجود و يا همان «تشکیک در وجود» شده 


است. 


طبق بیان آیت الله جوادی آملی در تشکیک, چهار رکن معتبر است: اول, 
حقیقی بودن وحدت ؛ ۰ دوم. حقیقی بودن کثرت؛ . سوم سریان حقیقی وحدت 
در کثرت ؛ چهارم, بازگشت حقیقی کثرت به وحدت.(2) 


در تشبیه معقول به محسوس که ملاصدرا از آن در توضیح تشکیک استفاده 
کر دمم فترم. آضدم است که همان گونه که حقیقتِ نو محسوس به ذات خود 
روشن بوده و روشن گر غیرخودش است, نوع واحدی است که اختلاف و 
اشتراک آن در لور بودن است. وجود هم چنین حکمی دارد؛ یعنی در عین 
این که حقیقت واحدی است. مراتب و درجات مختلفی دارد که از نظر 
وجوب و امکان, غنا و فقر, کمال و نقص, شدت و ضعف و... با هم 
متفاوتند؛ اشتراکی همه مراتب وجود در وجود است و اختلافشان هم در 
شدت و ضعف و کمال و نقص وجود.(3) 


حکمت متعالیه با تبیین اصل اصیل اصالت وجود و پس از آن, با مبنا قرار 
دادن تشکیک در وجود, قدمی دیگر ما را به تبیین و تحلیل حقیقت 
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1- (1 سه قول دیگر عبارتند از وحدت وجود و موجود؛ که این قول نه 
برخی از صوفیه منسوب است؛ کثرت وجود و موجود که در مقابل قول اول 
بوده و به برخی از مشائین منسوب است؛ قول سوم می_ گوید: وحدت 
وجود و کثرت موجود حاکم است که این قول را به ذدوق متألهان منسوب 
دانسته آند. 

2- (2) ر. ی: رحیق مختوم, ج 1, ص 43د. 

ار ک الحکفه مان 1ص 64 


توحید نزدیک تر می کند, چراکه با وجود تشکیک. دیگر سخن از وجودهای 
متفاوت و متباین نخواهد بود, بلکه هستی یعنی وجود دارای مراتب شدت و 
ضعف که وجود ضعیف وابسته به وجود قوی تر بوده و این رشته ادامه دارد 
تا به وجود مطلق غنی و بی نیاز ختم شود. 


در واقع کیت ها لیهر یش از مطرع کردن مستله اضاات وود ده 
دفاع از ان و سای برگردانده و به حکم این که ماهیت 
اعتباری است, آن را از حریم علیت و معلولیت خارج ساخته است؛ پس با 
وجود این, نیاز و بی نیازی را ۳ خارج از وجود دانست. در این نگاه. 
مراتب وجود از نظر غنا و فقر, شدت و ضعف, محدودیت و عدم محدودیت 
و نیاز و بی نیازی متفاوتند. مرتبه قوی و شدید و لایتناهی وجود. بی نیاز از 
علت است و مراتب ناقص و ضعیف وجود, نیازمند به علتند. همان گونه که 
شدت ؛ قوت و غنای یک رت از وجود» ذاتی اوست و معا به علتی 
نیست. نقص و ضعف مرتبه دیگر نیز ذاتی مد ال است ؛ مصو و 
ضعیف و ناقص که معلول است. خودش معلول است نه ضعفش و 
نقصش.(1) 


با توجه به این رویه بود که پایه و مبنای تفسیر دقیق توحید و مراتب آن 
تن شده و البته این سیر در این جا متوقف نشده 2( 


1 ت به تشأن تب شدن [ تفسیری فلسفی - 


ج) وحدت شخصی وجود 
سومین مبنایی که پس از اصالت وجود و ذومراتب بودن حقیقت آن: 
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1 (1) رد ک؛ مجموغة آنان:ج وضی 501 


در تفسیر دقیق توحید و مرأتب آن تفش بشید ۵ آاساسن. انقا فف. کید: 
زسیدن به: فحدت. شخضی: وجود است کة ملاضدرا: با کمک فاعده علیت و 
ارخاع آن:به قشانر بت این مهم میت رسد 


باید گفت, نظریه اصالت وجود و وحدت حقیقت آن, ضذرا له مین را به 
اوج قله رفیع توحید می رساند؛ مرحله ای که حقیقت وجود و موجود. واحد 
است و غیر از او هر چه هست, ظهورات و تجلیات همان حقیقت واحد به 
شهار کی انند. اگر تاکنون سخن از مراتب وجود بود, از این پس. , به تعبیر 
عرفانی. سخن از مراتب ظهورات و تجلیات وجود است, چه این که 
صفیفت: وصوتر حشفتی: ماک به. محقته تتعصیه: آاست. که ریک برای آن 
قابل تصور نیست. هرچند پیش از او نیز عارفان و سالکان طریق معرفت 
الهی, به این مطلب رسیده بودند, صدرالمتألهین برهانی کردن این حقیقت 
عرفانی و شهودی را مانند بسیاری از حقایق دیگر. نتیجه عنایت حق تعالی 
به خویش دانسته و چنین می نویسد: 


ففقی الله فالی بخضاه ن ره الاظلاغ غلن الملاک السرمتن و ابظلان 
الازلی للماهیات الامکانیه و الاعیان الجوازیه فکذلک هدانی ربی بالبرهان 
النیر العرشی الی صراط مستقیم من کون الموجود و الوجود منحصرا فی 
حقیقه واحده شخصیه لا شریک له فی الموجودیه الحقیقیه و لا ثانی له فی 
العین و «لیس فی دار الوجود غیره دیار» و کلما یتراءی فی عالم الوجود 
انم غیر الواخت: الضعندد قانما هه مره ظمورات اتمه تصلیات فا عه: النی 
هی فی الحقیقه عین ذاته کما صرح به لسان بعض العرفاء؛(1) همان گونه 
که خداوند متعال با فضل و رحمتش به من توفیق داد تا بر هلاک سرمدی و 
بطلان ازلی ماهیات امکانی و اعیان مجازی آگاهی یابم, هم چنین مرا 
هدایت 
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1( الحکبة المتاایر ورض رود 


فرمود, با برهان نورانی عرشی به اين راه مستقیم, که موجود و وجود, 
منحصر در حقیقت واحد شخصیه ای هستند که در موجودیت شخصیه اش 
شریکی ندارد و در خارج. همتای دومی ندارد و در دار وجود, غیر از او 
دیاری نیست و آنچه در عالم وجود مشاهده می شوند که غیر از واجب 
معبود هستند, خملکین ظهورات ذات او و تجلیات صفات او هستند که در 
حقیقت. عین ذات او می باشند؛ همان طور که به این مطلب. در زبان 
بعضی از عرفا تصریح شده است. 


حضرت آیت الله جوادی آملی در گفتاری جامع و کامل. سیر رسیدن حکمت 
متعالیه را به وحدت شخصی وجود, چنین بیان می فرماید: 


چگونه می توان از مباحث مربوط , به اصالت وجود و تشکیک در وجود به 
عنوان پایه برای حرکت به سوی وحدت شخصی وجود استفاده کرد, بی آن 
که پای بند به ان ها شد؟ صردرالمتالهین در طی بحث علیت. از تمام این 
ضاعت فه:غنهآن :هر احل کذ ار استفاده کرد وه خونی نان می. دهد چه 
هیچ یک از آن ها پای بند در راه وی نیستند, زیرا معنای پای بند بودن یک 
اندیشه این است که انسان متفکر تا آخرین لحظه بر مدار همان انديشه 
بماند و معنای پایه بودن آن است که از این انديشه, دقیق تر نیز هست و 
می توان از آن سفر کرد و به آن اندیشه دقیق تر رسید و نظر فلسفی - 
عرفانی ضندر ]اف لمیر نشان می دهد که ضبا نف گذشته, برای انديشه ناب 
وی «پایه» بوده اند نه «پای بند».(1) 


همان گونه که پیش تر و ذیل توضیح تشکیک در وجود گفته شد, ملاصدرا 
برای روشن شدن وحدت تشکیکی وجود از نز نمثیل نور حسی استفاده کرده 
است., اما این مثال برای نمایاندن حقیقت «وحدت وجود», 
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1( والاه عوامی املی: کین ماع رین کید القواعدر ور ار 
352. 


نارسا بوده و ملاصدر| اين بار از تشبیه دقیق نبری استفاده می کند, که به 
فرموده ایت الله جوادی املی, این مثال مبتنلی بر تعالیم قران است. عین 


تنها مثالی که حقیقت وحدت را تبیین کرده و اطلاق هستی را بدون هی 
تشرط و فیدم تاهزه عی کند: به گونه ای که جز مجاز سهمی از هستی 
توا رات تسا سا ال رات اشت لا و الم این فنزی 
سره - در سیر تکاملی مباحث خود بعد از گذر از اصالت ماهیت به اصالت 
وجود و از اصالت وجود به تشکیکی و بالاخره یس از تشیت وحدت 
شخصی در پایان فصول دوازده گانه علیت. از این تمثیل استفاده می کند. 
این مثال که مبتنی بر تعالیم قران درباره انیت بودن جهان است, نخستین 
بار توسط خاندان وحی و نبوت مطرح شده است.(1) 


حضرت استاد در توضیح این مثال و واقع نما بودن آن می نویسند. 


ظریف ترین تمثیل برای بیان وحدت شخصی وجود همانا تمثیل به 

است. زیرا مرآتِ واقع است. حال آن که خود سهمی از واقعیت ِِ 
یعنی انسان وقتی خود را در رواق ات به اشکال گوناگون می بیند؛ این 
اشتکال .دز شبکه جیشتم است.ه ته بیرون از ان ؛ آنچه هست همان نور 
است که به جسم شفاف برخورد می کند و جسم شفاف نور را منعکس 
می سازد و زاویه انعکاس است که نور در آن منعکس می شود و این ها 
همه غير از ضر آنت: یعنی صورت قزر آنیه است. مرآت را ذاتی جز ارائه 
نیست و ریت را نیز با ارائه جز به اعتبار فرقی نیست؛ همان فرقی که 
بین ایجاد و وجود است. پس آنچه هست. همان ارائه است که عبارت از 
طمور مرس اس ۱2 
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لا( هاوخ لرص 32۸ 
2(2) همان: صن 328 


نکته قابل ذکر در این جا این است که بحث از وحدت شخصی وجود, در 
فصل آینده نیز تکراز شده است, آما از جنبه ای .دیحر, و آن, این که دز فضل 
آتی در بی اتبات اين موضوع هستیم که ملاصدرا و پیروانش, مسئله وحدت 
شخصی وجود را از فران و سنت الهام گرفته اند, اما در این بخش نقش 
مبنایی آن را برای بحث توحید به اثبات رساندیم. 


د) صرف الوجود 


اثبات توحید باید واجب تعالی را وجود خالص و محض وجود بدانیم که هیچ 
گونه حد و محدودیتی را نیذیرفته, از ماهیت مبژاست. ایت الله جوادی 
املی در توضیح و تبیین صرف الوجود بودن باری تعالی می نویسند: 


چون به مصادیق وجود نظر شود, چند گونه می باشند؛ اول: ماهیاتی هستند 
که به کمک حیتیت تقییدبه, فتشاً انتزاع مفهوم موجود بودن می گردند. 
دمص و رات ایکا هن که تا کشت عایایهر نی با احاظ علسم مها 
انتزاع برای مفهوم مصدری وجود می باشند. سوم: وجود محض و هستی, 
صرف است که بدون همراهی هب آامر زاید و با حیتیت اطلاقیه, منشاً 
انتزاع مفهوم وجود و مصداق از برای آن می باشد. بنابراین. صدق وجود بر 
ان, به دلیل اين که مشروط به قید و شرطی خاص نیست. از ضرورت 
ازلیه برخوردار است؛ یعنی وجود صرف., واجب الوجود بالذات می باشد. 
(1) 


سیدجلال الدین اشتیاتن نیز معتقد است وجود صرف., وجودی 
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است که غیر از جهت وجودی, امری دیگر با آن ملحوظ نگردد و وجودی 
جامع تر و کامل تر از ان تصویر نشود و از همه جهات عدمیه و کافه 
مفاهیم و ماهیات معرا باشد. هر امر وجودی و انچه کمال از برای وجود 
مطلق است, در آن حقیقت بسیطه به نحو اعلا و اتم موجود باشد و انچه 
راجع به شرور و اعدام و ظلمات است از ان مرتفع, به طوری که صادق 
باشد که در حق او گفته شود: 7علی کلهي: تور 6 5اه و اراده کله».(1) 


طبق آنچه گفته شد. مراد از صرف الوجود این است که وجود در مرتبه 
ذات حضرت ربوبی, زاید و عارض بر ذات نبوده, بلکه وجود او عین ذات و 
ذات مقدسش عین وجود صرف است. ولی در موجودات ممکن همه جا 
وجود, زاید و عارض بر ماهیت است. 


اثبات این که ذات واجب تعالی, , وجود صرف بوده و دارای ماهیت نیست, 
نقش 2 این مرحله, توحید واحدی مطرح می شود که فلاسفه پیش از 
فا ما اهر ار کی و 
تا تا 
ا ص ما ال ای سح 


0( بسیطالحقیقه 


از مبانی محکم و استوار مبحث توحید و مراتب ادن کت ختفا لید: , ثبوت 
بساطت محض حق تعالی استت کم نایم فیس را در بم کار 


ممکن است اشیای بسیطه انواع و اقسام چندی داشته باشند(2) , اما 
ص:52 
1- (1) ر. ک: شرح حال و آرای فلسفی ملاصدرا, ص 214. 


۵ رز کت علی. اضفر. : کففن متیط. الحمعه. از چید ناه فاضدرا .و 
منادشناسی لایبنیتز, ص‌ 3۱0 1. 


بسیط محض و خالص و یا همان بسیطالحقیقه, منحصر در یک مصداق بوده 


یت الله جوادی ای در توضیح این اصطلاح می نویسد: 


اصطلاح «بسیطالحقیقه» در مورد بساطت حق تعالی به کار می رود و به 
توحید محض اشاره دارد. معنای بساطت حقیقت خداوند تبارک و تعالی این 
است که او چون وحدت محض دارد. هیچ یک از اقسام ترکیب و کثرت. 
بعنی اجزای مقداری, ماده و صورت خارجی, ماده و صورت ذهنی» جنس و 
فصل, موّلف بودن از وجود و ماهیت و موّلف بودن از وجدان و فقدان در 
او راه نداشته, بلکه اقسام و انواع ترکیب جزء صفات سلبی او به شمار 
می روند. بر همین اساس است که شریک برای او فرض ندارد, زیرا| اکز 
شریکی برای او باشد, هر یک از این دوه یعنی واجب الوجود و شریک اوء 
کمال مخصوص به خود را واجد و کمال مخصوص به دیگری را فاقدند؛ . پس 
هر کدام مرکب از وجدان و فقدان هستند, حال آن که واجب الوجود بسیط 
محض و مطلق صرف و منزه از هرگونه ترکیب و کثرت است. او همه 
حقایق هستی را به عنوان وجود کامل داراست و فاقد هیچ کمالی نیست و 
دیگر کمالاث رقایق آن حقیقتند که از او نشئت گرفته و به نام فیض از او 
صادر شده اند.(2) 


اين دو اصطلاح, از نظر مصداق هیچ تفاوتی ندارند. چراکه مصداق هر دو, 
باری تعالی بوده و مصداق دیگری ندارند؛ اما ایا اين دو اصطلاح از نظر 
مفهوم دقیق فلسفی نیز تفاوتی ندارند و يا می توان تفاوت اندکی میان ان 
ها قائل شد؟ 


ص :33 
رک حخمون شمایی خراسانی: انظرم الذقیقه فی قاوه سط 


الحقیقه, ص 97. ۱ 
2 (2) عبدالله جوادی املی, جرعه ای از صهبای ححج. ص 281. 


جهت پاسخ به این پرسش باید اصطلاح «صرافت» که وصف وجود قرار 
گرفته است., به درستی تحلیل شود. تنها در این صورت است که به پاسخ 
خواهیم رسید. 


آنجه از سخنان قلایفه حعاصر استاخ سی ور این ابت که وقتی 
صرافت. وصف وجود قرار می گیرد, دو قسم است: قسم نخست آن است 
که مقصود از صرافت وجود, آن باشد که فقط به هستی عینی یک موجود 
نظر شود, بدون آن که خصوصیات و حدود و نقایص 1 که منشاً انتزاع 
ماهیت و دیگر مفاهیم می گردد, لحاظ شود. هر وجود عینی به این معنا از 
صرافت. متصف می شود و حکم به عدم تکثر و تعدد نیز در مورد آن صادق 
است. 


اگر مراد از صرف در اصطلاح «صرف الوجود» این نوع از صرافت باشد, 
طبعا میان صرف الوجود و بسیطالحقیقه تفاوت ذاتی وجود خواهد داشت. 


اما واضح است که در واجب الوجود این قسم از صرافت منظور نیلست؛ 
زیرا تنها چیزی که از آن نتیجه گرفته می شود این است که اگر دو واجب 
الوجود داشته باشیم, هر یک از آن ها دارای در کی خاص خود خواهند بود. 


آما قسم دوم آن است که مقصود از صرافت وجود آن باشد که وجود به 
گونه ای است که نمی توان از ان مفهوم ماهوی و يا عدمی انتزاع کرد. 
این معنا از صرافت در واقع با بساطت حقیقت و عدم تناهی مطلق ان 
ملازم است. مقصود از صرافت وجود واجب تعالی, همین معنای اخیر است 
و چنان وجودی است که از وحدت حقه حقیقی برخوردار است و به هیچ 
وجه کثرت و تعدد در ان راه ندارد. 


ص :54 


ک ماه کم اس ی اه و تاره تسام 
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طبق این معنا از صرافت؛ میان دو اصطلاح صرف الوجود و بسیطالحقیقه - 
که هر دو فقط درباره واجب تعالی استعمال می شوند - فرق و تفاوتی 
وجود نخواهد داشت. 


البته میان برهان مبتلی بر بسیطالحقيقه, یعنی برهان عرشی 
در ام «بسیط الحقیقه کل الاشیاء و لیس بشیء منها» و برهان 
مبتنی بر صرف الوجود, یعنی: «صرف الشیء لایتثنی و لایتکرر» تفاوت و 
فرق عمده وجود دارد(1) , که پرداختن به آن از موضوع بحث خارج است. 


ممکن است تصور عامه مردم از توحید و واحد بودن خداوند, چیزی شبیه 
وحدت عددی باشد؛ به این معنا که باری تعالی واحد است ؛ یعنی دو تا خدا 
وجود ندارد, در حالی که تحلیل دقیق فلسفی که مویّد به منایع دینی نیز می 
باشد, وحدت عددی را جزء صفات سلبی خدای تعالی می داند و وحدت او 
را وحدت حَقّه حقیقیه می خواند. 


در این قسمت, تنها توضیح شهید مطهری را درباره وحدت حقه آورده و 


تفصیل آن را به فصل مربوط به توحید واحدی موکول می کنیم: 


وحجدت پا وحدت حقیقی است پا وحدت غیرحقیقی و مجازی. اگر وحدت 
حقیقی باشد پا این است که واحد, عین وحدت است پا واحد, غیروحدت 
است؛ به عبارت دیگر, با صفت و موصوف یکی هستند و يا صفت و 
موصوف دو چیز هستند. حال اگر واحد, عین وحدت باشد این هم بر دو 
قسم است: یا حقیقتش عین حقیقت وحدت است يا مفهومش عین مفهوم 
وحدت است. اگر مفهومش عین مفهوم وحدت باشد, خود مفهوم وحدت 


است؛ 
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ی ری 1 


و اگر حقیقتش عین حقیقت وحدت باشد., این را «وحدت حقه حقیقیه» می 


گویند که در ذات حق تعالی است.(1) 


برای چکیده مطالب یادشده می توان فدطی در | نکهد حکمت متعالیه بر 
طبق اسفار اربعه عرفانی و در چارچوب عقل و شرع ارائه می دهد, مبتنی 
تشان است., که نهایتا وحدت اطلاقی واجب تعالی را که بسیطالحقیقه 


حضرت آیت الله جوادی آملی, با نگاه دقیق و تیزبین فلسفی, ضمن در نظر 
داشتن سیر حکمت منتعالیه در مسیر اعلای توحید, ظهور وحدت شخصی 
وجود را در حکمت متعالیه. مساوی با به پایان رسیدن فلسفه و اغاز 
عرفان نظری می دانند و سیر مکاتب فلسفه اسلامی را بر اساس مبانی 
ان ها این گونه تحلیل می کنند: 


ان ات ی هدوت مفونت بر یل ار 
ارزیابی شود, می توان حکمت مشاء حکمت متعالیه و عرفان نظری را به 
ملکوت سفلا و علیا و نشئه عقل همانند دانست, چنان که اصالت ماهیت؛ 
اصالت وجود تباینی, اصالت وجود تشکیکی و اصالت وجود وحدت شخصی 
را می توان درجات متعدد یک حقیقت گسترده معرفت الهی انسانی تلقی 
کرد و عرفان شهودی که معرفت برین است. از سنخ هیچ یک از معارف 
یادشده نیست؛ زیرا| آن ها حصول مفهومند و این حضور وجود. آن ها جهان 


بینی من وراء حجابند. زیرا از پشت پرده مفهوم به جهان نها می: شود و 
این جهان را بی پرده مشاهده می کند 2(۰) 
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1- (1) مجموعه آثار ج 7, ص 483. 
2- (2) عین نضاخ تحریر تمهید القواعد, ج 1, ص 412. 


شایان ذکر است. درباره برخی از مبانی یادشده در این قسمت. در چند 
جای این کتاب صحبت شده است, اما سعی بر این است که از تکرار 

خودداری شود. اگر موضوعی را از مبانی توحید و مراتب آن در حکمت 
متعالیه دانسته ایم؛ هدفمان بیان نقفش و جایگاه آن ضوع و عنوان؛ در 
مبحت توحید بوده است. ود کر اد ان مورد خاص در فصل آینده نیز بحتی به 
میان آمده است. از این جهت است که 0 از قرآن و سنت بوده است. و 
اگر هم در جای توف تین نه آن پرداخته شده است, از جهت این بوده که 
استدلال بر یک مر نبه از توحید, به توضیح آن موضوع خاص نیاز داشته 
است. ۳ تکرار یک عنوان در چند جا, دلیل بر تکرار مطالب مطروحه 


تحت ان عنوان نیست. 


ص: 537 


ص :58 


2 اثریذیری حکمت متعالیه از قرآن و سنت 


درامد 


از آن جایی که قسمتی از موضوع و مسئله ما در این تحقیق, به آثرپذیری 
حکمت متعالیه از منایع دست اول رتیه لیگران ور سای ترفی: حردد: 


اين فصل را به این موضوع اختصاص می دهیم و به طور کلی, به مواردی 
از فتاتر بودن حکمت متعالیه اشاره خواهیم کرد ۳ جایگاه مراتب توحید در 


این میان مشخص تر شود. 


ی ی ی از ی ی و ات 
مقد مه در صد د پاسخی درخور به این پرسش برمی ان 


اگر ما فلسفه را نوعی نگاه به هستی و عالم وجود و آنچه در آن است 
بدانیم که در پی شناخت آن ها برآمده است و يا به عبارتی دیگر, آن را 
خهان بیتی. تلفی. کنیمه در کنار. ان جهان. بیتی .های. دیگری وحود خواهد 
داشت؛ عرفان اسلامی, کلام و دین هر یک به نوبه خود نگرش خاصی به 
هستی دارند. بنابراین. عمدتا ما چهار نوعی جهان بینی داریم: جهان بینی 
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دینی, جهان بینی عرفانی, جهان بینی کلامی و جهان بینی فلسفی. البته این 
نکته را باید متذکر شد که دین را نمی توان در عرض عرفان. فلسفه و 
کلام دانست., بلکه هر یک از عارف. فیلسوف و متکلم روش و شیوه خود را 
منطبق بر دین می دانند. نتیجه این که, پیش از ظهور و بروز مکتب حکمت 
متعالیه, ما سه نوع نگرش به هستی داشتیم * تکرتتز افنی: نگرش کلامی و 
نگرش فلسفی که نماینده آن در جهان اسلام, دو مشرب مشائی به رهبری 
ابن سینا و اشراقی به رهبری و احیاگری شیخ اشراق بودند. 


حکمت متعالیه را باید ترکیبی از سه نگرش یادشده دانست که هر یک به 
کوته اي در شکل. کبری آن نقش ایفا کردة اند.. به. تعبیر شهید مطهری: 
حکمت متعالیه نقطه تلاقی جریان های فکری پیش از خود است.(1) البته 
نباید حکمت منتعالیه را جریانی التقاطی و مرکب از جریان های دیگر 
دانست: بلکه بدیداورنده. ان با استفاده از مشرب. های دیکر, نظامی 
استوار و محکم مستقل, به وجود آورده که در نوع خود بی نظیر است. 


برای مدعای مزبور می توان شواهد بسیاری از آنا ر ملاصدر | و پیروانش به 
دست آ ور فهرست نام ها؛ کتب.: آیات و روایات در پایان نوشته های 
ملاصدرا, به خصوص اسفار می تواند دلیل خوبی بر مدعای مذکور باشد. 


در اين میان نقش قرآن و سنت, رنگ و بوی خاصی به حکمت متعالیه 
بخشیده است. در کتاب فرهنگ اصطلاحات فلسفی ملاصدرا امده است: 
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1- (1) ر. ک: مجموعه آثار, ج 5, ص 152. 


تکی. از ماخ کار ملاصدرا قرآن مجید است... ملاصدرا در کتاب اسفار 
اربعه متجاوز از هزار ایه از قران مجید و بیش از دویست حدیث را در 
موارد مختلف به مناسبت مبحث ذکر و تفسیر کرده است.(1) 


در نگاهی سطحی و ابتدایی, چنین استنباط می شود که به کارگیری این 
تعداد از ایات و روایات در کتاب فلسفی که استفاده از روش برهانی, 
شرط آن است, در مقایسه با دیگر کتب فلسفی, نادر است؛ اما کسی که 
تا حدودی با زندگی و آثار ملاصدرا آشنا باشد و به تسلط او بر تاریخ 
فلسفه و فلاسفه از سویی: و متایع دینی از سوی دیگر: آگاه باشد. بی 
ای ار 
صدد نزدیک کردن فلسفه به دین بوده است. 


کرده است؛ پا بهتر بگویم, یافته است ؛ بدون این که خدشه ای به روش کار 
او وارد امده باشد. 


فصن از دانشمندان و محققان معاصر که تحقیقات فراوانی درباره حکمت 
متعالیه و ملاصدرا , به انجام رسانده است.؛ در این باره می نویسد: 


مطلب مهم دیگری که باید در این جا بیان شود, اعتقاد شدید و منطقی او 
(ضدرالمتالهین ‏ به. فران و حدیث است. که نه فقط در حل برخی از 
مسائل از روح قرآن الهام می گیرد و يا با استفاده از حدیث و سنت پیامبر 
(صلی الله علیه و آله) و اهل بیت (علیهم السلام) به ابعاد مسئله فلسفی و 
کلامی خق کرش می کحم که دز نوتم از مسائل, اصل_ آیات قرآنی 
ات استدلال خود و شاید برای اثبات عقلانیت قرآن می آورد. 
2 
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1- (1) فرهنگ اصطلاحات فلسفی ملاصدراء ص 26. 
2 (2) سیدمحمد خامنه ای. حکمت متعالیه و ملاصدرا؛ ص 36. 


حق هم همین است. چراکه ملاصدرا پرورش یافته مکتب قرآن و سنت 
است و در فضایی زیسته و رشد کرده که تعالیم قران و سنت محور 
زندگی, افکار و تعاملات؛ بوده است ؛ گرچه موافقان اوء وی را ستوده اند و 
مخالفانش او را در هم سو دانستن قران. عرفان و برهان. نکوهش کرده 
اند و مکتبی به نام «مکتب تفکیک» در تقابل با حکمت متعالیه ایجاد کرده 
اند. 

شهید مطهری (رحمه الله) در آثار خود بارها به این نکته اشاره کردند که 
حکمت متعالیه ار فران و سک المام گرفته .و عانر ات ه فراوانی پذیرفته 


است: 


حکمت الهی مشرق زمین, سرمایه عظیم و گران بهایی است که در پرتو 
اشعه تابناک اسلام به وجود آمده و به بشریت اهدا گردیده است 1(۰) 


ایشان در جایی دیگر چنین می تکار تد؛ 


شود ال ات سا لففی ااصص ام باه ی از ها و 


شهید مطهری معتقد است. ملاصد | معارف قرآن و سنت را با دیگر راه 
های مشاء اشراق و عرفان فص کرقه ارات قابل تنوجهی از معارف 
اسلامی پذیرفت 3(.۰) 


بنابراین, شکی نیست که ملاصد | دز آناز خودش, و هم چنین پیروان اوء 
تحت بان وف تعلخاف اصلامی ,و۲ الیام کر خن ار آن ها برحی مسا 
را وارد فلسفه کرده اند که پیش تر نبود و به علاوه در بیان توجیه 


ص62۰ 
1- (1) مجموعه آثار, ج 1, ص 111. 


2 (2) همان. ص 54. 
3- (3) ر. ک: همان, ج 13, ص 234. 


اما پیش از این که به آن مسائل, تحت دو عنوان «اقتباس و الهام» و 
«استشهاد» پرداخته شود, جا دارد به پرسشی که درباره ۳ بودن حکمت 
متعالیه از فرآن: و ننتت: ایجاد من شود پاسخ داده شود. اینک آن پر تسشن 
و پاسخ آن: 


با توجه به روشی که در علوم عقلی عموما و در فلسفه خصوصا؛ از ان 
استفاده می شود و آن این که نباید در آن ها غیر از برهان و عقل استفاده 
شود حال آبا باید منکر نقش ایجادی قران و سنت در تاسیس حکمت 
دالیم تم ها هت ال با اه سای همه بدا مه اه 


قران و سنت بر حکمت متعالیه هستیم و نه حکمت متعالیه را از فلسفه 
خارج دانسته و به کلام ملحق می کنیم. بلکه مانند مسس حکمت متعالیه 
معتقدیم قرآن, عرفان و برهان از یکدیگر جدایی ندارند؛ 


خاشی الشریقه الخته الالمیه ابضاع ان کون ایا فصادمه الشارق 
الیقینیه الضروریه و تبأً لفلسفه تکون قوانينها غیر مطابقه للکتاب و السنه؛ 
(1) حاشا که شریعت حقه الهیه که خورشید درخشان است, احکام آن 
ی و باشند و هلاک بر آن فلسفه ای که قوانین آن 
مطابق کتاب و سنت نیست ! 


اما 
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1- (1) الحکمه المتعالیه, ج 8, ص 303. 
2 (2) ر. ک: عبدالرسول عبودیت. درامدی به نظام حکمت صدرائی. ص 
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در اين جا پاسخ اجمالی آن را جهت روشن شدن بحث متذکر شده و می 
دبیم ۰ + گرچه روش برهانی, مقوم فلسفه و شرط آن است, و به عبارتی 
دیگر ذ فلسفه هستی شناسی عقلی است. نه مطلق هستی شناسی, اما 
نحجوه استفاده از ایات و روایات در حکمت متعالیه به گونه ای است که 
منافی و ناقض شرط مذکور نیست, چراکه شرط مذکور استفاده از گزاره 
های مستند به قرآن و سنت را در خ فلسفه, به طور مطلق ممنوع نمی دارد, 
ات با وس ی ی تست 


درست در همین جاست که پرسش اصلی ما در این فصل به ذهن می 
رسد. اگر تأثیر قرآن و سنت؛ بر حکمت متعالیه در مقام داوری نبوده, در 
چه حیطه هایی اثر خود را بر جای گذاشته است؟ پاسخ این پرسش نیاز به 
بروسی عفضلی دارد که ما بصت قتوان«برخی کونه,های | ری بزی کم 
متعالبه از قران: و ستت» به آن.می بر داژیم: 


برخی گونه های اثریذیری حکمت متعالیه از قرآن و سنت 

اشاره 

همان گونه که پیش از اين نیز اشاره شد, فلسفه نگاه عقلاني به هستی و 
مراتب ان است که جهت موفقیت در این موضوع, از دست آوردهای ذیکر 
علوم نیز بهره می گیرد. از 9 دیگر, قران کریم و روایات مقصووان 


ی ی ی ۱ 
استمداد از وحی صریح قران و سخنان وحیانی معصومان (علیهم السلام), 


ص :64 


1- (1) , به نظر حقیر, اشکالی ندارد اگر ما از آیات و روایات. حتی در مقام 
داوری, در جایگاه یکی از مقدمات بقینی برهان استفاده کنیم. 


استفاده های چشم گیری از این دو منبع غنی کرده است. جهت سهولت 


1- اقتباس و الهام گیری 


اشاره 


مراد از «اقتباس و الهام گیری» در این جا به این معناست که ملاصدرا و به 
تبع او پیروان مکتب حکمت متعالیه, برخی قواعد کلی و جزئی فلسفه را 


مستقیم يا غیر مستقیم, از آیات و روایات استفاده کرده اند. شهید مطهری 
ور این بارن-مطلیی و ارند که‌متیم و ماد نان‌ها خر انن کش سوه است: 


حکمای اسلامی با الهام از قران کریم و کلمات رسول اکرم (صلی الله 
علیه و آله) و ائمّه اطهار (علیهم السلام) توانسته اند مکتب مستدل و 
مستحکمی در این زمینه به وجود آورند. کسی که با اين مکتب آشنا باشد, 
نمی گوید معنای علت نخستین این است که یک شیء خودش پایه گذار 
وجود خودش باشد؛ نمی گوید اگر همه چیز را علت نخستین به وجود آورده 
است. خود علت نخستین را چه چیز به وجود آوزده آفنت؟ نمی کوید 
فشک لت تین ایحل. است : نمی گوید اگر قائل به خدا شویم برای 
زمان باید ابتدای زمانی قائل شویم؛ ؛ نمی گوید اگر خدا را اثبات کنیم باید 
آزادی را ثفی کنیم هی کوید یا خدا یا ازادق و امثال این ها:(1] 


الهام و اخذ از قرآن و سنت: می تواند بة چند گوته باشد؛ 
الف) جهت دهی در پرداختن به مسائل فلسفی 
اشاره 


ص65۰ 


1- (1) مجموعه آثار ج 1, ص 582. 


فخایل. برخی. از فسات که اضیاا از میات هت رک میان کلام وه فاسقه 
بوده -. توفیق چندانی نداشته اند, اما با ظهور حکمت متعالیه ملاصدرا و 
ار فا وت مارا کرد ان ال در 
به حل نهایی خود رسیده اند و امروزه سخن اصلی را در این موارد. مکتب 
خکصته ماه هی تن را دض سر کر ار ان ال انا رمع 
شود : 


نک الا الستی الاقفن 


شهید مطهری معتقد است در الهیات بالمعنی الاخص, فلسفه اسلامی فوق 
الفایم ی اس ماه امامت اه اش تایه یی که رل 
المام خن اشنم اسلامی فده است #بعتی: حاصفه وتحکفت سا می :ور 
عین حال که آزادی خود را حفظ کرده و صرفاً 0۳ براهین عقلی 
طی طریق کرده است. از کتاب و سنت برداشت ها و الهام های ذی قیمتی 
داشته است. و همین الهام ها سبب شده است که میان الهیات اسلامی و 
الهیات غیراسلامی, اعم از یونانی, مسیحی, بهودی و... تفاوتی از زمین تا 
اسمان پیدا شود.(1) 


حل مسائل مشکل و صعب., در الهیات بالمعنی الاخص را می توان از جمله 
مسائلی دانست که گذر زمان در تاریخ فلسفه, به رشد و ترقی آن ها 
کمک شایانی کرده است؛ تا این که در مکتب حکمت متعالیه به شیوه و 
روش .خاضن. نه. آن مباحت پرداخته شد, که شاید بتوان گفت بی سابقه 


بوده است, و در حل آن ها قطعا از منبع جوشان وحی, الهام گرفته شده 


است. 
نگاهی هر چند کوتاه و گذرا, به مباحث مطرح درباره خداوند و ذات 
ص66۰ 


)ار که همان :0 رن 1064 


و صفات آن وجود مقدس در حکمت متعالیه, که به شیوه ای خاص و 
هماهنگ با قرآن و سنت مطرح شده است, ما را به اين نتیجه می رساند 
که جهت گیری ملاصدرا و پیروان او در حل اين موارد مبتنی بر قرآن و 
لت بوده ات سید موی (رضمه الهش اصلی زا ردان مهار 
موارد, به کتاب شریف نهج البلاغه داده و چنین می نویسد. 


نهج البلاغه در تاریخ فلسفه شرق سهم عظیم دارد. صدرالمتآلهین که 
انديشه های حکمت الهی را دگرگون ساخت. تخت ابر غفیو, کلفات:علی 
(عه اسا ما وی نس مر مسا ل موس آاسایی اسدلال ارات نم 
ذات و از ذات بر صفات و افعال است و همه اين ها مبتنی است بر صرف 
ااس ی ها ان ن شاه ال ی یر هر رنه 
فیرشت تاو ات ۱ 


توحید و مرأاتب آن, به خصوص توحید افعالی, در حکمت متعالیه, از جمله 
فساتلی. است که با اشتمداد از آباتو‌وواباتبه ان پوداخته اشده اجه 
که در فصول اینده به این مباحث اشاره خواهد شد. 


مباحث مربوط به معاد. به خصوص اثبات معاد جسمانی که در حکمت 
متعالیه ضمن الهیات بالمعنی الأخص مطرح می شود, هماهنگ و هم سو با 
را هتسه مه اه سم سس وم واه ول ال 
صعب و مشکل نفس انسان؛ مانند: تجرد نفس. حدوت نفس و بقای آن از 
جمله مواردی است که حکمت متعالیه در ان مرهون قران و سنت است. 


دوم: مبحث علیت در حکمت متعالیه 


مبحث «علیت» یکی از مباحث صعب و مشکل فلسفه است که در 
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1- (1) همان, ج 16, ص 408. 


مباحت عامه و الهیات بالمعنی الاعم مطرح می شود و تحلیل دقیق این 
مبحجت, نقش بسزایی در حل مسائل مربوطه دارد. جامع نرین و صریع 
تبرین تعبیر اسلامی از قانون علیت ۲ معلولیت و گستره ان در کلام 
امبر العوستین (غانه الصلام آموخ اتت: 


«کل قائم فی سواه معلول»(1) ؛ یعنی هر موجودی که قائم به ذات خود 
نبوده, به آغیر قتوین است, معلول است؛ به طوری که تصادف و اتفاق 
باطل بوده. نظام علی و معلولی حق است.(2) 


از قانون علت و معلول, تحلیل های فراوانی صورت گرفته است, اما به 
نظر می رسد ارجاع علیت به «تشأن» که نظریه نهایی حکمت متعالیه 
است, بر اساس قرآن و سنت و جهت گیری از اين دو منبع به دست آمده 
باشد. در فصل پنجم به این نظریه و برخی از ثمرات آن اشاره خواهد شد. 


در این جا فقط به برخی از آیاتی که به نظر می رسد منشاً و مبنای نظریه 
تشان شده است, اشاره می شود ؛ ایه شریعه : : کل یوم هو فی شان (3) به 

صراحت, به اين حقیقت اشاره دارد که غیر او همه, هر چه هستند شأن. و 

او ذی شان است. هم چنین ایه شریفه: کل شیء هالک الا و هه (4) نیز 
اشاره در این دارد که جز وجه الله. همه چیز هالک 0[ 


سوم: وحدت شخصی وجود 


گرچه بحجت از وجود و لوازم آن در مکتب مشائی و اشراقی, طبق مبانی 
آن دو مکتب مطرح بوده, اما دست آوردهای چشم گیری نداشته 


ص :60 


1- (1) نهج البلاغه, خطبه 186, ص 184. 

2 (2) ر. ک: عبدالله جوادی آملی. سرچشمه انديشه, ج 3. ص 178. 
3- (3) الرحمن, آیه 29. 

4 (4) قصص, آیه 88. 


است. این مبحت در حکمت متعالیه با طرح اصالت و تشکیک در وجود آغاز 
شده و نهایتا به وحدت وجود(1) ختم می شود. 


نظریه «وحدت شخصی وجود» که در عرفان نظری, به خصوص عرفان 
نظری ابن عربی مطرح است و موافقان و مخالفان زیادی دارد, نظریه 
نهایی و ره اورد مکتب حکمت متعالیه است.(2) ملاصدرا در ابتدای اسفار 
به این موضوع اشاره کرده ۳ ذهن متعلم حکمت متعالیه را اماده کند: 


هشصا جخب. آن تعلض ان اتباتا اضر ایت الوجودات المتکثره و مواضعتنا فی 
مراتب الیجت و العليم. علی نعددها وعکنرها امن سا نحن نضدده من 
ذی قبل ان شاء الله من [ثبات وحدم الوجود و الموجود ذاتأً و حقیقه کما هو 
مذهب الاولیاء و العرفاء من عظماء هل الکشف و الیقین. و سنقیم البرهان 
القطعی علی أَنْ الوجودات و |ٍن تکثرت و تمايزت الا نها من مراتب تعینات 
الحق الاول و ظهورات نوره و شوونات ذاته : لا انها ۳ متا و ذوات 
منفصله.(3) 


مفهوم اين بیان صدرالمتآلهین این است که اگر ما در مراحل و مواقع 
مختلف اسفار, از کثرت تشکیکی وجود سخن به هبان می اوریم, به حسب 
مراتب تعلیم و تعلم و به لحاظ رعایت حال متعلمان است, وگرنه انچه ما 
در صدد آن هستیم همان وحدت شخصی وجود و موجود ذاتا و 


ص :69 


1- (1) پیش از هر چیز متذکر می شوم که در فصل پیشین از موضوع 

«وحدت شخصی وجود» صحبت به میان امد, اما از اين جهت بود که این 

مسئله را یکی از مبانی مبحث توحید در حکمت متعالیه دانستیم و نقش آن 

را در تحلیل و تبیین توحید بیان کردیم, و اینک در اين فصل از وجهی دیگر 
به این مسئله نگاه می کنیم و آن این که می توان نظریه «وحدت شخصی 

صو ۱ به گونه ای مستفاد از قرآن و سنت دانست. به هر حال, این 

تذکر دا کف دفم اشکال تکزار ور فطالت: بیان کردم. 

کی تس ات ات سا باتوی وتان ار سس 
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خقیقنا استت که‌موافی با مذهتبت اولیا وه غرفای الفی و مطابی با منشمهد 
بزرگان از اهل کشف و یقین است. 


از نظریه وحدت شخصی وجود؛ تفاسیر و تحلیل های متفاوتی صورت 
گرفته که برخی از آن ها باطل و برخی مورد تأیید عقل و نقل است. علامه 
رفیعی قزوینی (رحمه الله) چهار تقریر متفاوت از این نظریه اراثه داده 
است ؛(1) در یکی از این تقریرها به مختار حکمت متعالیه اشاره کرده و 
چنین می نویسد. 


سوم . : آن که مراد, وحجدت شخصیه وجود است. لیکن : نه مثل معنای اول که 
کثرت وجودات و حقایق ممکنات را باطل و بیهوده بداند, بلکه در عین این 
که وجود را واحد بالشخص دانسته, کثرت و تعدد و اختلاف انواع و آثار آنان 
را هم محفو ظ دانسته اند و گویند این وحدت از غایت وسعت و احاطت؛ 
منافات با کثرت واقعیه ندارد که وحدت در عین کثرت و کثرت در عین 
فحوت: من ماو سل کنند این معا را جدننس باطعه انسان. که واحد 
شخصی است., زیرا که مسلماً هر فردی یک شخص بیش نیست و لیکن در 
عین حال با قوای نفس از ظاهره و باطنه از مشاعر و مدارک و از قوای 
طبیعیه از هاضمه و نامیه و مولده متحد می باشد که نفس عین قوای خود, 
قفا یسفن خا اعد ند ۱۶ 


به نظر می رسد قرآن و سنت, نظربه وحدت وجود را رد نکرده, بلکه 
شواهد فراوانی می توان از آیات و روایات به دست آورد که حکایت از این 
دارتد که ات نظرنها الهام اد آن‌ها اناد شجه اس 3 


ص :70 
1- (1) ر. ک: غوصی در بحر معرفت. ص 127. 


2 (2) همان ص 129. 
3- (3) ر. ک: عین نضاخ تحریر تمهید القواعد, ج 3, ص 378. 


در این حاحیت. نات محفا ماه نی انم آمانه مت شم آماستصل اد 
را می توان در کتب مربوطه یافت:(1) 


۳ 25 . ارو - ۳ ۳ 1 ۳ دح ِ 1 
هق الاول و الاخر و الظاهرٌ و الباطن و هو بکل شی ء عَليمٌ (2) ؛ اول و اخر 
و پیدا و پنهان اوست و او به هر چیز داناست. 


یعنی تنها اوست که به وصف «اولیت», «اخریت», «ظهور» و «بطون» 
موصوف می شود. این معنا, با ادعای نظربه وحدت شخصی وجود مطابق 
است که تمام هستی, بر اساس این نظریه, جلوه گاه حق است و تمام 
کثرات؛ تعینات و مواطن وجود, اسمای حق هستند. علامه طباطبائی (رحمه 
الله) در تفسیر این ایه, نخست با بیانی ساده و عمومی, این ایه را تفسیر 
می کنند, اما در اثنای بحث, با اشاره ای لطیف به نظریه وحدت وجود می 
پردازند. که چه بسا بگوییم اسمای چهارگانه ای که در اين آیه به آن ها 
پرداخته شده است. همگی بر احاطه وجود حق بر همه اشیا دلالت دارند. 
(3) 


این چند نمونه را تحت عنوان «جهت دهی در پرداختن به مسائل» ذکر 
کردیم, تا بگوییم جهت گیری خاص حکمت متعالیه در بحث از ان مسائل, بر 
اساس قران و سنت بوده است. 


ب) طرح مسائل جدید در فلسفه 
اشاره 


در المتالفین دز عکمت متعالیه. به جای اضالت ماهیت: اضالات 
ص :71 


1- (1) ر. ک: مبانی و اصول عرفان نظری, بخش دوم (وحدت وجود یا 
توحید عرفانی), ص 150. 

2 (2) حدید, آیه 3. ۱ 
اک دمم ای: اران ی سس ان 
ترجمه: سیدمحمدباقر موسوی همدانی, ج 19, ص 254. 


وجود را مطرح کرد اما در اصالت وجود توقف نکرده و به وحدت تشکیکی 
وجود رسید و از آن جا نیز گذر کرده و به وحدت شخصی وجود نایل شد. 
توفیق وی در صعود به این مراتب و مراحل, مرهون معارف بلند قرآن و 


در این قسمت ابتدا به این سیر صعودی حکمت متعالیه, در آیات قرآن 


اشازخ مف کم تا مشتضر کرود قرآن چگونه می تواند الهام بخش حکمت 
متعالیه باشد و در ادامه. به برخی از قواعد جزئی تر حکمت متعالیه که از 


قرآن و سنت الهام گرفته شده اند, پرداخته و شواهدی را بر مدعای خود 
اقامه خواهیم کرد. 


یکد: طرح اضالت وجود با استفاده از آيه تور 


آللة نوز السماوات:و الارض.(11 عضی مقسران و عتکلمان. اطلاق کلمه 
ِِ ۴ بر خدا در این آبه جایز ندانسته ۵ ید را از باب مجاز و تشبیه, 


معنا و ناویل کرده اند. 


عبارت «نْور السْماواتِ» را بعضی به صیعه خاض : باب تفعیل, بعلی «لْور 
السماواتِ 5 الأوض» و بعضی ۳ به صیعه اسم فاعل همان باب یعنی 
«منورژ الشموات و الارض» دانسته اند. 

این افراه ۲ بر ار اظای و سر وا ور ی سر ار معا کرد 
اند؛ یعنی «الله ذو نور السشموات» و يا «صاحب نور السشموات» بنا بر مجاز 
در حذف, و نور را نیز احیانا به معنای حق و هدایت دانسته اند.(2) 


صاحبان این اقوال و انظار, با اين گونه تفسیر کردن آیه نور, مورد 
ص :72 
1- (1) نور, آیه 35. 


اس اقا مار و سر اافراه 


خطاب و عتاب ص رز الا لمیر قرار گرفته اند و بنا بر رآی حکیمانه اين 
حکیم یگانه و فرزانه. هیچ یک از این مقرها و تأویل ها چاره کار نیست, 
بلکه در تفسیر اين آیه شریفه, باید قرائة و تفسیرا به اصل آیه بازگردیم و 
چنین بگوییم که اگر او منور است, لازمه اش آن است که او نور بالدات 
باشد. تا او نور بالذات. محض نور و نور صرف نباشد, نمی تواند منور غیر 
باشد.(1) 


ذات نایافته از هستی بخش 


می داند, نور غیرحسی را با وجود مساوق دانسته است؛ بر این اساس, در 
حکمت متعالیه بین واژه های «نور» و «وجود»؟, تساوی مفهومی و تساوق 


مصداقی برقرار است. وجود و نور در ظرف عین و ذهن, 1 
دارند و هر دو از یک حقیقت خبر می دهند, گرچه در وجود 2 


و الحق" آن حقیقه «النور» و «الوجود» شیء واحد, و وجود کل شیء هو 
ظهوره, فعلی هذا یکون وجود الاجسام ایضا من مراتب 
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1 (1) ر. ک: همان. ص 355. 


النور, لکن الاشراقیین زعموا آن الاجسام غیر ظاهره بذواتها. بل بالنور 
المحسوس العارض, و لعل السرٌ فیه آن الموجود من الاجسام هو 
خصوصیات صورها النوعیه و نفوسها و هیثاتها التی هی من باب الوجود و 
النوریه. دون موادها و کمیاتها, التی هی کضلال ممدوده لا وجود لها تامل 
گنه و اتتییا تیک مزید توضیح» و تحقیق هذه المباحت یحتاح الی مجال اوسع و 
لا یعلمها الا البارعون فی_الحکمتین مع زوائد آلهمهم ۳۹۹ فعلی هذه 
القواعد تکواق ضعی 5واد: آللة + 7 وژ السَماواتِ و الاْض بمنزله معنی قولهم: 
«نور الانوار» و «وجود ار لها علمت آنحفیعه کل شیء هو وجوده 
الذی هو نوریته» ف‌ «زید» عتلا" فی الحقیقه هو وجودم_ الخاص و نور هویته 
الذی به یکون ظاهر | بذاته مظه | لغیره (1) " واقعیت آن است که حقیقت 

و اصل نور و وجود یک چیز بوده, و وجود هر شیثی عبارت از ظهور و 
0۳ آن است. بنابراین وجود اجسام نیز از مراتب نور است.: ولی 
اشراقیون را چنین گمان است که اجسام به اصل و حقیقت خود ظاهر و 
آشکار نبوده» بلکه توسط نور محسوس که عارض و تابیده بر آن هاست. 
نمایان می گردند. و شاید راز آن این باشد که مقصود از موجودیت اجسام, 
عبارت از خصوصیات و ویژگی خاص آن ها, از صورت نوعی و نفوس و 
شکل هایی است که از باب وجود و نوریتند» نه مواد, اندازه و مقدا ر که در 
حکم سایه کشیده و درازی هستند که وجودی ندارند. در این موضوع تامل و 
تفکر کن !... زیرا بررسی این مباحث به محل و وقت بیشتری نیاز دارد و 
را 
و با حقایقی دیگر که خداوند انان را بدان ها الهام می.رر فرماید, کسی دیگر 
نمی داند. بنابراین, معنای فرموده حق تعالی که: آللَه ور السماواتِ و 
الاْض است, مطابق است با معنای گفتار آنان که گفتند: 
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1- (1) تفسیر القرآن الکریم, ج 4, ص 353. 


خداوند نورالانوار (اصل و حقیقت نورها) و وجود الوجودات (اصل و حقیقت 
تمام هستی) است. چون می دانی که اصل و حقیقت هر شیتئی عبارت 
مثال: زید در واقع همان وجود خاص و نور هویت اوست, که بدان نور به 
خودی خود ظاهر و نورانی است و غیرخود (یعنی زید خارجی) را ظاهر و 


همان گونه که آنة شریفه, اصالت را به تور داده و از سوبی, حکمت 
متعالیه لور و وجود را مساوی و مساوق یکدیگر می داند و همان گونه که 
از ذیل کلام ملاصد | نیز مشخص و روشن است, اصالت با نور است که 
همان وجود باشد, پس به گونه ای می توان منبع اتخاذ نظریه اصالت وجود 
را المام کبری از این ابه. شربخه:داتورنت: 


ی دیگر از نس 9 7 صورت گیرد 0 2 به 
این امر اذعان دارد: 


انی قد کنت شدید الذب عنهم فی اعتباریه الوجود و تأصل الماهیات حتی 
آن هذانی وین و انکشت:لی انکشاها سنا آن. آامز عکش ذلک و هد آن 
الوجودات هی الحقائق المتاصله الواقعه فی العین و آن الماهیات المعبر 
عنها فن. غرف طافه هن اهل الکسف: و الشن بالاعیان النانه ما شفت 
رائحه الوجود(1) ؛ همانا من در مسئله ۱ بودن وجود و اصیل بودن 
ماهیت, به شدت از آنان (طرف داران اصالت ماهیت) دفاع می کردم؛ تا 
اين که پروردگارم مرا هدایت فرمود و کشف آشکاری برایم اتفاق افتاد, به 
این که قضیه برعکس است و وجودات هستند که حقایق اصیل واقع در 
عین - و خارج - را تشکیل می دهند... 
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از ان جایی که مصادیق نور غیرحسی همچون نور حسی و ظاهری, مراتب 
حقیقت مشککه است؛ یعنی واقعیت خارجی نور دارای تکثری است که ما 
بف ااخناف آزن ها جه‌ها اسان آن.ها ار شت عن کذزر طعا مسادن 
۳ یعنی وجود بنیز چلنین خواهد بود» و از این 3 که پی به وحدت 
تشکیکی وجود برده می شود. ان ما 
به خشان. به. وحدت: شتخصین: وجود رسیاه: ۵ وحدت: ور غیرن: کترت به آتبات 


باز هم برای ادعای مزبور - که الهام گیری اصالت وجود از قران کریم باشد 
- می توان از تفاسیر ملاصدرا شواهدی به دست اورد, تا پی برده شود که 
به گونه ای می توان سرنخ هایی از اصالت وجود در منابع دینی به دست 
آفرد بای تموتضم‌ضو الصسالمس در تفس اه کل سبهء‌هالی لا تمد 121 

, هلاکت را عبارت از عدم استحقاق وجود دانسته و امکان ذاتی 2 که 
وصف ماهیات و ممکنات است. مترادف هلاکت می شمارد؛ تنها انچه در 
آیه شریفه از هلاکت و عدم استتنا شده, وجه الهی است که وجوب و 
فعلیت وجود است .(3) 


هم چنین ۳ «امانت» را در آیه: |ثا عَرَصتا الأماتة (4) وجود دانسته و 
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2- (2) . ایه 99. 
د (3) ر. ک: الحکمه المتعالیه, ج 1, ص 89. 

4 (4) تا عرضتا الأماته علّی السّماواتِ و ایض و الجبال قََبی آن 
بَخْملتها و أَشْمَفنَ مئها و حمَلهّا الالسان اه کان ظلوماً جَهُولا؛ را 
ار ی ۱ 
پرتافتند و از آن-هراسیذنض اما اشنان آن‌برا بر دوش کشیه: آو تیار ظالم 
و جاهل بود (احزاب, آیه 72). 


الانسان من حیت هو انسان فهو فی الترقی دائما من وجود الی وجود اخر و 
من نشأه الی [نشاه ] اخری, و لیس بثابت علی مرتبه منه, فکان اب 
امانه فی یده یوّدیه یوما الی اهله: و هو یوم لقاء اللّه تعالی و الوصول الیه. 
( از آن‌خا که انشارء فوخون متخولن است که دائماً در ترقی از وجودی 
به وجود دیگر است. وجود نزد او به امانت گذاشته شده است که در روز 
لقای بزفرد کار آنترا, به صاحیش برمی گرداند. 


ملاصد | می گوید: گوبا عارف شیرازی (حافظ) , به امانت وجود, در این 
بیت اشاره کرده است: 


این جان عاریت که به حافظ سیرده دوست روزی رخش ببینم و تسلیم وی 


کنم(2) 
دوم: حرکت جوهری 


فلاسفه و حکماء پیش از ظهور حکمت متعالیه صدرالمتآلهین, بر اين باور 
بودند که حرکت تنها در چهار مقوله: کم, کیف, وضع و این جریان دارد, اما 
ملاصدرا می گوید: ما تحقیق کردیم و برای ما محقق شد که پنج مقوله 
موضوع حرکتند؛ و علاوه بر مقولات عرضی مزبور, در متن جوهر, حرکت 
هست و طبایع مادی و نفوس متعلق به طبایع بدنی همه بالذات و در ذات 
خود در تجددند و تمام هویات جسمانیه, اعم از بسایط و مرکبات. صور و 
مواد, فلکیات و عنصریات همه در تجددند و صفات و لوازم آن ها نیز به تبع 
آن ۵ دائما در تجددند و جاوییه : به حدوثت زمانی و دی و در عین حال 


ص :77 


1(1) ملاضور ار مجم‌عه رصان فاستی ضور الم مین یی تست 
2 (2) حافظ شیرازی, دیوان حافظ. تصحیح: بهاءالدین خرمشاهی. ص 
352 

3- (3) ی فرهنگ اصطلاحات فلسفی ملاصدرا؛ ص 199. 


صدرالمتألهین مأخذ و منبع الهام نظریه حرکت در جوهر را تدبر در آیات 
قرآن و تفکر در احادیث ائمه اطهار (علیهم السلام) می داند: 


لا شی ء من الاجسام و الجسمانیات المادیه, فلکیا کان آو عنصریا, نفسا کان 
او بدنا, الا و هو متجدد الهویه غير ثابت الوجود و الشخصیه. مع برهان 
لنا من عند الله لاجل التدبر فی آیات الله تعالی و کتابه العزیز(1) ؛ 
اجسام و جسمانیات مادی, فلکی باشد يا عنصری, نفس باشد یا بدن, 
ذاتشان متجدد و وجود آن ها متصرم است و از تدبر در آیات قرآن و تفکر 
در کتاب عزیز, تجدد اجسام بر من معلوم گردید. 


ملاصدرا پس از طرح حرکت در جوهر, در جواب کسانی که این نظریه را 
بدعت می شمارند. می گوید: اولین حکیمی که قائل به حرکت در جوهر 


شده است, خداوند است: 


قملی هدا اخداه فذشت لم بقل ند خکمر که ظلت فامل حکنم قافن 
کتابه العزیز هو الله سبحانه و هی اد الحکماء(2) : سخن تو که نجدد در 
جواهر, مذهب جدیدی است که تاکنون کسی از حعما به آن قائل نبوده 
اسعمشم ام در ی اشت» را داوت ار گ. و تعالی, نخستین 
حکیمی است که در کتاب اتتا نی به آن تنصریح کرده 0( 
حکماست. 


و بو ی ی و و کم ی ات ی 
ی و ی ی ی و تری الجبال تحخسبها جامدة و 
هی تمد مر السحاب(3) : گوم ها را می بیتی و آن ها را ساکن و خاهد می 


‌ 


تندارکن در حالی که مانند. ابر در خر کنند: 
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کاب المتفاعررض 120 پروا ضدرار کتاب آلفرشییر ض 22 
۵ ام که الا ع دض ۱۱ درا سا نی ااخووت, 
ص 59. . . 

9( فمل: آید ۵5 


بل هم فی لیس من حلق جدید (1) ؛ ولی آن ها (با اين همه دلایل 
روشن) باز در آفرینش جدید تردید دارند! این دومین ایه ای است که 
ملاضدرا آن زا فاخد تنظرجه ح کت خوهری. می داند. و آیات دیگری از این 
قبیل که هم در اسفار و هم در کتاب الحدوت ذکر کرده است.(2) 


ملاصدرا در رساله الحدوث بعد از بیان آیات می گوید: در میان احادیث 
نبوی اخبار فراوانی است که بر تجدد طبایع و تبدل امثال. خضیز تجا: و یا 
تلویحا دلالت دارند, و بعد از آن یک خبر الهی, دو خبر نبوی (صلی الله علیه 
و آله) و یک خبر از حضرت علی (علیه السلام) ذکر کرده است: 


شا فوای ای له انم و 0 با ٍ و منها قول 
مب رالمومنین (علیه السلام) فی قوله - تعالی - ث کل تفس مها 

سایق و رل شهید (3): سائق یسوفها الی تب و یشهد 
بعملها(4) ۳ آن احادنت است فول چام اسلام (ضلی اللة علیمع آله) 
که فرممت شا خانه زاب شدره احعال از آن استا.م از خمله ان احاوین, 
سخن حضرت علی (علیه السلام) است. که درباره آیه شریفه : «آن روز که 
همراه هر کسی گواه و سوق دهنده ای است». فرمود: سوق دهنده ای که 
دهد. 


هت 


سوم - قاعده بسیطالحقيیقه 


قاعده معروف و مشهور «بسیط الحقیقه کل الاشیاء و لیس بشی۶ منها» 
از شاه ِِ_ِ فلسفی , ِ آمده و از ابتکارات صدرالمتآلهین و 
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1- (1) ق, آیه 15. 

2 (2) ر. ک: الحکمه المتعالیه, جح 3, ص 110. 
3- (3) ق, آیه 21. 

4 (4) الحکمه المتعالیه, جح 3, ص 61. 


مسائل الهیات واقع گردیده است. البته دز لمتالمین در کتاب اسفار, درک 
کسانی که از سوی حق تعالی به سرچشمه علم و حکمت بار يافته اند, 
قابل فهم نمی داند.(1) 


مبتکر این قاعده, در تفسیر ان الکرسی اذعان می دارد و خود اقرار می 
وصف «الحی القیوم» به دست اورد. 


وی بعد از اخذ معنای «حیات» در معنای «قیوم» و بیان این نکته که چرا 
این دو نام یک اسم شمرده می شوند و این که این دوه از قبیل «بعلبک» 
جمعا یک نام تلقی می گردند, چنین فرموده است: 


۳ الا منها أنْ واجب الوجود | 1 7 ات 
الوید آخش ال تسش ی ری ات ها تالم الا واجب 
الوجود یداو اجب الوجود هن نع الجما تب و نها آبه عالق ب آنه.. 

ی اسان ما 
الالهی(2) جمیع معارف ریوبی و مسائل معتیر در علم توحید از اين دو 
اصل (الحی.القبیم) منشعتب».می شونه: از ان حمله این که عاختب الوخود 
شا مه ام از ار هه اس ات امس لین ور 
چیزی نکرده... و با همین دو اصل ثابت می شود قول فلاسفه که گفته اند: 
یا اه سا تدای اس از مس تست سس 
از اصول و معارف دیگر. پس روشن شد که این دو اصل, بةه همه مباحث 


علم الم احاطة دارق, 
ص:00 


گفتتی, انستر برخی آو غاهای. فعاضر فعتهدند منشا قاغده. بسیطا لح زد 
اسم مبارک «الله» و نیز «الرحمن» که همه اسمای حسنا را دارا هستند, 
می باشند و برخی دیگر سرچشمه این قاعده مهم را اسم شریف «ضمد» 
می دانند. زیرا به معنای «پر» است و اگر موجودی واجد همه کمال های 
هستی بوده و فاقد چیزی از آن ها نبود. ضَمَد است؛ برخلاف موجود ممکن 
که در هر مرتبه ای قرار گیرد. فاقد برخی کمال های وجودی بوده و از این 
جهت اجوف است., نه حمد.(1) 


استاد سیدجلال الدین آشتیانی, (رحمه الله) که به حق «ملاصدرای زمان» 
نام گرفته, معتقد است منشاً و ماخة این قاعده مهم علاوه بر موارد 
ذکرشده, می تواند روایتی منقول از امام جعفر صادق (علیه السلام) باشد: 


عَْ هشام بن الْحگم عّن ات ۶ عبدالله (علیه السلام) أَه قال للرئدیق چین 
سَالهة ما هو؟ قال هو ی ۶ بخلاف الاشیاء اجغ بقوّلی الی ائبات معناً و أئَه 
شی ۶ بحقیقه السَبییه. 2(۰) ؛ زندیق پرسید: ان وا سوت 
امام فرمود: چیزی است برخلاف هر چیز دیگر که دیدی و درک کردی. گفته 
مرا به اين برگردان که یک معنایی اثبات می کند و می فهماند که او چیزی 


است واجد حقیقت هستی... 


اولیای محمدیین, حق اول را وجود صرف و هستی محض بدون ماهیت و 
بسیطالحقیقه و احدی الذات می دانند. بنا بر روایت منقول از رئیس فرقه 
جعفریه در کافی, حق تعالی بسیطالحقیقه استٍٍ مراد از اين کلمه قدسیه 
که باوجمتها آنواز التحفيق الصادز من مضدر التألّه, شیئیت وجودی است و 
مراد از حقیقت وجود؛ 


ص: 01 


2 (2) محمد بن یعقوب کلینی, اصول کافی, ج 1, ح 5, ص 236. 


تمام هویت ذات است که وجود صرف صرف است که نون ان غیر جهت 
وجود صرف., تحقق ندارد و غیر حق تعالی حقیقت وجود نیست., بلکه 
وجودی است منعین به تعین امکانی که به اعتبار ارتباط با وجود حق 
موجود, و به حسب تعین معدوم است.(1) 


همان گونه که مشخص است. این قاعده از دو قسمت تشکیل شده؛ 
قسمت اول - که در فصل گذشته قدری درباره آن سخن گفتیم - 
اس ما ترا وی ی دا 
یک وجود و مصداق خارجی را به عنوان این که حقیقتی بسیط و مبرّا از 
انواع و اقسام ترکیب دارد. به اثبات برسانیم؛ آن گاه بر اساس این قاعده 
و قرار دادن کبرای قیاس در جای خود, بگوییم او تمام اشیای وجودیه بوده, 
اما مساوی با هب یک از ان ها نیست. 


با توجه به این نگاه, به نظر فی. زنشتة. آبانت و روایات درباره هر دو قسمت؛: 
نقش اثباتی داشته و الهام بخش آن ها هستند. 

به هر حال همین اندازه از گفتار, مدعای ما را که استفاده این قاعده مهم 
از قرآن و سنت باشد, به اثبات می رساند. ان شاءالله در فصل آینده 
درباره این قاعده و برهانی که از آن در اثبات توحید حق تعالی به دست 


چهارم: حدوث جسمانی و بقای روحانی نفس 


ر مسئله نفس و کیفیت وجود و پیدایش آن ۰ گوناگونی وجود درد 
و سل سس ارت 


ص: 02 


2 (2) ر 1 آملی ات خی انسان 0 
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این قول از قمرات.شفد و اساسی تظریه خر کت هر است. ۸ با فان 
شدن به حدوث جسمانی نفس, بسیاری از مشکلات حل می شود؛ از جمله 
قول به قدم نفس ناطقه, اعتقاد به معاد جسمانی 


آنخه ضور الفالمیم.در علر النفن طظرع می ند با آنعه‌حضای, اش راد 
حکمای مشاء طرح کرده اند, فاصله های فراوانی دارد. در یک جلسه 
خدمت حضرت استاد علامه طباطبائی عرض کردم: شما هر چه نوشته اید, 
در حواشی مربوط به اسفار, در کتاب بدایه الحکمه و کتاب نهایه الحکمه, 
همه فاقد مسائل علم النفس است. علامه پاسخ ۳ ما در این زمینه 
حرفی برای نوشتن نداریم. مرحوم صدرالمتآلهین چیزی را برای گفتن باقی 
نگذاشت.(1) 


جسمانیه الحدوت و روحانیه البقاء بودن نفس» به این معناست که نفس 
انسان, گرچه به لحاظ وجود عقلی خویش پیش از بدن موجود بود (قبلیت 
ذاتی, نه زمانی), اما به لحاظ وجود نفسی پیش از بدن موجود نبود - چنان 
که به افلاطونیان منسوب است - بلکه همراه بدن پدید می آید, اما نه به 
وجود روحانی و مجرد - که منسوب به ارسطوییان است ‏ بلکه در بدو 
پیدایش خود جسمانی است و در مرحله کمال نهایی اش, روحانی و مجرد 
می گردد.(2) 


اما بیان این که قول حکمت متعالیه چگونه می تواند از قرآن و سنت به 
دست اید. بدین صورت است که: با رجوع به منابع دینی, با دو دسته از 
آیات و روایات روبه رویم: ظاهر برخی آیات کریمه قرآن با قول به حدوث 

نی هماهنگ است؛ نش می هانق نیع نم ماکد فول عکمت متهاآیه 
باشد *هانید این اب شیر نفد" 


ص:03 
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2 (2) ر. کی سر چشمه انديشه, 0 ۳ ص‌ 225 


۳ 

العظام لجما نع آلشأناة حَلفا آخر قتبارک اللْهْ أَمسَن الخالقین (1) ؛ سب 
نطفه را به صورت علقه (خون بسته شده), علقه علقه را به صورت مضعغه 
(چیزی شبیه گوشت جویدم شده) و مضغه را به صورت استخوان هایی 
درآوردیم و بر استجوان ها گوشت ی سس آن ر آفرینش تازه ای 


ملاصد | درباره این آبة می فرماید: 


قوله: تم اشَأناة خلفا آخر قتبااری ال أجسَن الخالقین , اشاره الی نحو آخر 

من الوجود, مخالف الذات و الحقیقه تس سبق من الاطوار السابقه علی 
الانسانیه و هی کلها صور کونیه قائمه بالجسم(3) ؛ کلام خدای متعال که 
فرمود: «سپس آفرشتشن خیحربه او دادیم ؛ پس بزرگ است خدایی که 
بهترین آفرینندگان است», به نوع دیگری از وجود اشاره دارد که ذاتاً با 
گونه های پیشین که در وجود انسان روی می دهد, فرق دارد؛ گونه هایی 
که همه صورت های کونی قائم به وجود جسمند. 


ظاهر این آیه شریفه, همان گونه که از کلام صدرالمتألهین نیز به دست می 
آید, آن است که همان موجود مادی را که از خاک و نطفه آغاز شده و به 
ما تا ی ی ی اه ی پیش تر 
داشت؛ بخشیدیم و انسانش ساختیم. 


پس در حقیقت. سخن از موجود دوم نیست که ان را مجرد بدانیم و تعلق 
همان بدن را به نشثه دیگری که حیات روحانی و مجرد است.؛ 


ص :04 
1- (1) مومنون, آیه 14. 


2 (2) ر. ک: معارف قرآن. ص 340. 
3- (3) ملاصدرا, اسرار لیات ص 127. 


واصل فرموده است و این می شود حقیقتی که در مرحله حدوث. مادی 
بوده و از این مادیت که اضعف مراتب وجود است. به مرتبه ضعیف و از 
ضعیف به شدید و از شدید به اشدذ مراتب ممکن. یعنی تجرد انسانی, 
تحول یافته و این همه راه آمده است 1(۰) 


البته برخی از محققان معاصر قائلند که جسمانیه الحدوت بودن نفس؛ از 
ایه پادشده به دست نمی اید, بلکه این ابه شریفه حداکثر می تواند تجرد 
قفش اجه اسنات رسانی ۱2 


این بود دسته اول از آیات که ظاهرا می شود 2 ان ها نظریه حکمت 
متعالیه را درباره حدوث نفس به دست آفوه : اما ظاهر برخی دیگر از آیات 
و روایات به گونه ای است که خلقت نفس پیش از آفرینش بدن را تأیید 
می کنند. و معنای آن ها این است که خداوند با یدید آوردن: ید انسان: 
7 ۷ بدان ملحق می کند. آیاتی که‌خاکی از نفخ روخب 
بدن جسمانی است., از این دسته اند؛ مانند این آنه شریفه: 


و وه مر کرحت ترا له تاحدیت 2 ام که کار 
آن را به پایان رساندم و در او از روح خود دمیدم, همگی برای او سجده 


ظاهر برخین روایات کید سا این دسته از آیات هماهنگ هستند؛ مانند روایتی 
که روح انسان را به فاصله دوهزار سال پیش از افرینش بدن موجود می 


داند؛ 


ان سول اللّهٍ (صلی الله علیه و آله) قال: خَل اللّْ روا قبِل الأسَاد 
لت ام داوم ارفاعس حوهار سال یس از اخساد.خای فرمود: 


ص: 05 


1- (1) ر. ک: حیات حقیقی انسان در قرآن, ص 319. 

2- (2) ر. ک: غلامرضا فیاضی, علم النفس فلسفی, ص 242. 
3-(3) حجر, آیه 29 و ص, آیه 72. 

4 (4) محمدباقر مجلسی, بحارالانوار, جح 58, ص 132. 


ال المتن: میان این دو دسته جمع کرده, با تقسیم وجود روح به نشئه 
عقلی و نفسی, مشکل را چنین حل می کند: ی و او ی 
بر تن است و هیچ ارتباطی با ندبیر بدن» اشراف بر بدن و 5 ندارد و اساسا" 
این نحوه وجودٍ عقلی, به بدن تعلق نمی گیرد؛ از اين رو, سبقت وجودی آن 
بر بدن. تصورپذیر است. اما «وجود نفسی نفس» همان است که با ایجاد 
بدن و بر آثر حرکت جوهری همراه با تحولات جسمانی حاصل می شود.(1) 


برخی علما؛ بن آیه شریفه را دلیل , بر جسمانی بودن حدوث نفس می 
دانند(2): و اتفان قاحیاکم (3) ؛ در حالی که شما مردگان (و اجسام 
بی روحی) بودید و او شما را زنده کرد. 


ایشان آیه یازده سوره مبارکه اعراف را نیز دلیلی دیگر بر اين نظریه می 
دانند(4): 


و لقَذ حَلَفناکَم تم صَوَرناکم تم فلنا یِلملایکه اسَجُذوا لدم قَسَجذوا الا لیس 


َخْ َکُن من الساجدین (5) ؛ ما شما را آفریدیم, سپس صورت یم 
قوب فرستکان. کمشور: برای آدم خضوع کنید ! آن ها همه سجده کردند, جز 
ابلیس که از سجده کنندگان نبود. 


ج) طرح استدلال های نو 


اشاره 


از جمله موضوعاتی که به نظر می رسد با الهام و اقتباس از قرآن و 
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1- (1) ر. ک: حیات حقیقی انسان در قرآن. ص 321. 

2 (2) ر. ک: سیدمصطفی خمینی, تفسیر القرآن الکریم, ج 5. ص 163. 
3- (3) بقره, آیه 28. 

4 (4) ر. ک: همان ص 336. 

5- (5) اعراف, آیه 11. 


سنت. وارد حکمت متعالیه شده باشد, برخی استدلال های موجود در این 
مکتب است که یا در مکاتب گذشته وجود نداشته و يا به صورت ناتمام از 
ان ها سخن گفته شده است. در اين قسمت به ذکر دو نمونه بسنده می 


یکم: برهان صدیقین 


نخستین بار فارابی برهان «صدیقین» راء که ساده ترین و کوتاه ترین 
برهان آثبات وجود خداوند به شمار می رود. پيشنهاد داد.(1) پس از ان 
این بوعلی سینا بود که با استفاده از برهان «امکان و وجوب», در ارائه 
تقفریری از ان توفیق پیدا کرد(2) و. [ضَا ملاصدرا؛ پس از اشاره به برهانی 
که را ها ان ای ی ای و 
این برهان به مفهوم موجود نظر دارد, نه به حقیقت وجود: 


هذا المشسلک افرت الممالک. آلی فتمه اتصدیفین و لیس بدلک کما زغم لان 
هناک: یکون. النظر الی خقيقة الوجود .ه هاهتا یکون النظر ی مفجوم 
الموجود.(3) 


همان گونه که فارابی ؟ گفته و بوعلی , بان آشاره کر دم.ه ملاضدرا نید 
ص: 07 


1- (1) ر. ک: ابوتصر فارابی,. فصوص الحکم. ص 62. عبارت قارابی در 
فصوص الحکم چنین است: «لک آن تلحظ عالم الخلق فتری فیه امارات 
الضتعهرو لقن 1 
من وجود بالذات و تعلم کیف ینبغی [آن یکون ] علیه الوجود بالذات»؛ : 
می توانی عالم مخلوقات را نگاه کرده. پس در آن امارات و 0/۵ 
صنع را بنگری, و تو می توانی از عالم مخلوقات اعراض کرده و به عالم 
وجود صصن نگاه کت و بدانی که ناگزیر باید وجودی بالذات بااشد و تانق 
که کته ساوار استتر آن.تجوور بالذات. رای در ادامته اب <5 
سوره مبار که «فصلت» را که قسمتی از آن به برهان صدیقین اشاره دارد, 
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3- (3) الحکمه المتعالیه, ج 6 ص 26. 


بر این امر تصریح دارد, برهان صدیقین ريشه در متون اسلامی دارد. و هم 
چنین علما و فلاسفه معاصر, موی اولی ف الفام خن آ.۱ مضامین 
اسلامی بخ تتعار ضی آوو ند 


ملاصدرا در کتاب تفسیرش. پس از ذکر چند برهان بر اثبات وجود باری 
تعالی, درباره برهان صدیقین چنین می گوید: 


مسلک الصدیقین - الذین یستشهدون بوجود الحقّ علی وجود الخلق - أسد 
و آونق و آشرف و آحکم کما آشار الیه بقوله: ا ام یکت ی اه ع ی 

شی ءٍ شهید (2()1) ؛ راه و روش صدّیقین - کسانی که به وجود حق 
تعالی بر وجود مخلوقات او استشهاد می کنند - محکم تر, راست تر 
شریف تر و استوارتر است؛ همان گونه که خداوند می فرماید: «آیا کافی 
نیست که پروردگارت بر همه چیز شاهد و گواه است؟ » 


و در ادامه می گوید: ما در کتب عقلیه خود(3) از اين برهان سخن گفته 
ان ان گام,ژواناتی, زا که ایق برهان در ان ها آمده اشتر.بان‌هی کند. 
اون ووایتی که می: آورد: ان روایت ت است: 


قال امیرالمومنین (علیه السلام): اعرفوا اللّه باللّه و الرسول بالرساله و 
اولی الامر بالامرٍ بالمعروف و العدل و الاحسان(4) : خدا را به خدا 
بشناسید [یعنی. آن جخناب بر خویش دلالت دارد و در معرفتش احتیاج به 
سوی غیر نیست ]؛ رسول او را به رسالت و پیغعمبری بشناسید و صاحبان 
اغر مان را ای سانن که هرا اطاعت اارر میی تعاطا 
خود و رسول خود فرموده], به معروف و نیکی و عدل و احسان. 


ص :00 


1- (1) فصلت., آیه 53. 

2 (2) تفسیر القرآن الکریم, ج 2, ص 83. 
3- (3) ر. ک: الحکمه المتعالیه, ج ۸6 ص 13. 
4- (4) التوحید, ص 442. 


خلاصه سخن این که, حکمای اسلامی از ای پادشده و روایتی که بیان شد؛ 
چنین استفاده کرده اند که صدیقین و علمای ربانی, در بدو امر به حقیقت 
مار ی که یا و ال میات 
و بر حسب اصل حقیقتش, واجب الوجود است؛ اگر امکان و حاجت 
مشاهده می شود؛ خارج از حقیقت وجود است. سپس با التفات نظر به 
لوازم وجوب و امکان, به توحید ذات و توحید صفات و از آن به کیفیت 
افعال_ و آثار خدای متعال منتقل می شوند. بنابراین. برهان صدیقین ابتدا 
در قرآن و سنت جای دارد و سپس از آن جا : به فلسفه راه پیدا کرده است. 


گفتنی است, در دیگر متون دینی, مانند ادعیه معتبری که از ناحیه اولیای 
الهی و پیشوایان دینی به ما رسیده است نیز می توان جملات صریح و 
روشنی را یافت که با این طریقه هم خوانی کامل دارد؛ برای مثال. امام 
حسین (علیه السلام) در «دعای عرفه» که مضامین بسیار عالی و بلندی 
دارد, به خداوند عرض می کند: 


گیف یشتدل عَلیک پما هو في وُجُودو متفر [لیک ایکون لقبرک من الظهور 
قا لیس لک حتی یکون هو الْفْظَهرَ تک متی عْبْت حتي تختاج ای دلیل یل 
علیک و مَتّی بِعَدّت حتی تکون لاتم هی التی تُوصل الیک(1) " خدایا ! چگونه 
می شود بر وجود تو, بر آثاری استدلال کرد که خود در اصل وجود و هستی 
شان محتاح تواند؟ ایا برای غیر تو ظهوری است که برای تو نیست, تا او 
سبب پیدایی و ظهور تو گردد؟ ! تو کی از نظرها پنهان و غایب بودی تا 
نیازمند دلیل و برهان بااشی و کی از ما دور بودی تا اثار و مخلوقات, ما را 
به تو نزدیک سازند؟ ! 


ص :09 


1- (1) شیخ عباس قمی, کلیات مفاتیح الجنان,. دعای عرفه امام حسین *, 
ص 08د. 


همین معنا را با بیانی موجز و پرمغز, در «دعای صباح» حضرت امیر (علیه 
السلام) می خوانیم. آن حضرت در ابتدای اين دعای زیبا, خطاب به ذات 


حق می گوید: 


«یا من دل علی ذاته بذاته »(1) دلالت این جملات بر مسلک صدیقین, آن 
قدر اشکار و روشن است که جایی برای کمترین تردید باقی نمی گذارد. 


شهید مطهری نیز این برهان قاطع را برگرفته از آیات و روایات دانسته 
ات (2) ایت الله‌جهادی املی تبر همین نطر رادار ند 3 


دوم اثبات شعور عمومی موجودات 


درک و شعور برای همه موجودات؛ گرچه در منابع نقلی دین مبین اسلام به 
وفور یافت می شود از جمله مسائلی است که اثبات ان علاوه بر تکیه 
کردن به نقل, به دقت های فلسفی و عقلی نیاز دارد. حکمت متعالیه در 
این باره, گوی سبقت را از دیگران ربوده و با استفاده از قاعده اصالت 
الوجود به اثبات شعور و درک عمومی موجودات پی برده است. طبعا این 
موفقیت را مرهون تصریحات و اشارات منابع دینی است. 


صدرالمتآلهین دربارهبواژه «اولوا العلم» در آیه شریفه: شهد ال آَهْ لا ال 
الا هُوّ و المَلایْکَةٌ و آولوا العلم ( مه اشتر نم کار بووی ات اه 
۳ خداوند به این دلیل انسشت که ماسوای واجب تعالی نیز همه دارای 
عم شففر ق اجواکند. علت وا یشان بر اشاس اصالت الوحود: این کوزه 


بیان می دارند: 


ص90۰ 


1- (1) همان, دعای صباح امیرالمومنین * ص 120. 
2 (2) ر. ک ی ی 
4 )4( آل 0 آیه 18. 


فن. آن. آلو‌خود: غلی تفاوت خرجانه غین العلم و القدره و الازادن و سای 
ااصقات الوحووت کم یود کی شش لها فی‌ابه الصعی فلا یر 
منه هذه الصفات لغایه قصورها و مخالطتها بالاعدام و الظلمات و الی ذلک 
آشار تعالی بقوله ون من شیء الا تس بحمده و لک لا تَفْقَهُونَ تَسييحَهْم 
(2()1) ؛ . وجود بر اسا س تفاوت ۰« عین علم,؛ , قدرت؛ اراده و تین 
صفات وجودیه است. ام چون وجود در برخی آشیا در نهایت ضعف است. 
پش از آن. اشیا: صفاتی که عین وجود هستند نیز در نهایت ضعف ظهور و 
بروز پیدا می کند, چراکه این صفات در نهایت قصور و همراه با آعدام و 
ظلمات در آن اشیا به ودیعت کذاشته شده است ؛ به همین دلیل است که 
خداوند می فرماید: «هر موجودی, تسبیح و حمد او می گوید. ولی شما 
تسبیح آن ها را نمی فهمید.» 


ملاصد | بیانی دیگر نزدیک به بیان سابق, در اثبات ور ججومی 
موجودات دارد کم مبنلی بر توحید و با استفاده از یه شریعه : : هو لول و 
لاخ و الظَاهرٌ و الباطن (3) است: 


بناء علی قاعده التوحید.. . پجب آن یکون لجمیع الاشیاء مرتبه من الشعور, 
کما آن لکل منها مرتبه من الوجود و الظهور لان الواجب الوجود متصف 
یا ی ی 
هو بذاته المتصفه بها مع جمیع الاشیاء لانها مظاهر ذاته و مجالی صفاته 
غایه الامر آن تلک الصفات فی الموجودات متفاوته ظهورا و خفاء حسب 
تفاوت مراتبها فی الوجود قوه و ضعف.(4) 


ص91۰ 


1- (1) اسراء آیه 44. 

2- (2) الحکمه المتعالیه, چ 6, ص 140. 
3- (3) حدید, آیه 3. 

4 (4) الحکمه المتعالیه ج 2 ص 283. 


مضمون این گفتار ملاصد | این است: در بجعت توحید اثبات می شود 
خداوند عین علم. قدرت., حیات و اراده است و چون نامتناهی است ذات, 
اسما و صفات اتف او به مصداق کریمه: هو الاوّل و الاح و الظاهر 5 
ره .۱ و آخرها و در همه ظاهرها و باطن ها حضور دارد و 
همه عالم چیزی جز آیت و ظهور او نیست و بر اين مبنا, تشکیک در وجود 
به تشکیک در ظهور و خفای اسما و صفات الهی بازمی گردد. این استدلال 
نیز حضور علم و آگاهی را در همه مخلوقات که مظاهر اسما و صفات الهی 


هستند. اثبات می 


خکیم ستوآری: (رخفه آلله) کش اد شانخاین عنام کت معالید. انست: در 
این باره نظری خاص دارد و با برداشت از آیات قرآن کریم(1) معتقد 
است., فاعل به تسخیر برخلاف فاعل به قسر. مخالف با طبیعت خود کاری 
نمی کند, بلکه به هدایت و راهبری فاعل خارجی, به وفاق طبع خود عمل 
هو که تعاتد آنج که طای با طففت ار کنح سرازیر خیم دی 
راهنمایی کشاورز به مزرعه و باغ می رسد. فاعل های طبیعی نیز در حالی 
که مطابق با طبیعت خود کار می کنند, در تحت راهبری و هدایت مدبراتی 
هستند که در زبان شریعت. ملائکه اسمان ها و زمین نامیده می شوند. 
پس آن نظام خاصی که در شواهد پادشده مشاهده می و3 ناشی از 
آگاهی, هدایت و تسخیر انوار قاهره, ارباب انواع و ملائکه مدبره است :12 


آیت الله جوادی املت نیز مهم ترین ادله شعور عمومی موجوات را 
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1 این جا شش ااتت مره کصا ماتم خصت 0 اصال ان 


0 
2 (2) ر. ک: رحیق مختوم, ج 1 ص 96. 


ارات و روایات می دانند(1) ؛ علاوه بر این دلیل های عقلی را با تصریحات 
نقلی در هم آمیخته اند و ذیل چند عنوان به آن ها پرداخته اند.(2) 


2 استشهاد 


اشاره 


«استشهاد» متعضولا در جایی به کار می رود که مخاطب با بحث خاصی 
آشنایی کامل نداشته و از طرح آن متعجب شده و يا آن را انکار می کند؛ 
اما اگر از مواردی که مورد قبول او بوده و آن را بدون چون و چرا می 
پذیرد شاهد مثال و يا مویدی ذکر گردد. تعجب و انکار او کاهش ۳ و 
مسئله مورد بحث را خواهد پذیرفت. در آثاری که به حکمت متعالیه 
پرداخته اند, ذکر بسیاری از آیات و روایات از اين قبیل است. 


سکم فلا در ری بارش این آمر وا یدای کنو: 


وا هس فا اه من ات ات ان نو هن 
الانظار الحکمیه البحثیه و المغالطات السفسطیه و لا من التخیلات الصوفیه, 
آحادیث اه و اه ی 
امه ات زاین امه ما از قبیل مجادله های کلامی نیست و هم چنین از 
تقلیدهای عامیانه و يا از دیدگاه های جکمی بحثی نیز نیست ؛ همان گونه که 
از مغالطه های سفسطی و يا خیال پردازی های صوفیانه نیز نیست., بلکه 
اهل بیت نبوت. ولایت و حکمت بر صحت ان گواهی می دهند. 
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1- (1) ر. ک: عبدالله جوادی آملی, تسنیم, جح 14, ص 702. 


رک وم موم 2 1 390 
3- (3) کتاب المشاعر, ص 53. 


ففرست آبان و ووانات کناب اسعان ملاصوزا ی جر بایان هر لو آرسخه نه 
جلدی, ما را به استفاده وی از ایات و روایات در مقام استشهاد 
می کند. در اين باره موضوعات بسیاری را می توان مطرح کرد که 

پوداختن فصیلی به آن هاء مجال ۵ ععالی «بگر. ی طلید ور ماه جهت 
طولانی نشدن بحجت, تنها سه مورد را به اختصار و از باب اب 


الف) اعتضاد به نقل, در فرق میان اراده خدا و تقد اه 


ملاصد | در موقف چهارم_ جلد ششم اسفار از قدرت مطلقه خداوند بحث 
می کند؛ ۰ ضمن این بحجت, وارد اراده واجب تعالی و حفیقت آن شده و 
اختلاف اقوال را در این موضوع پی گیری می کند. در پایان به سبک 
خویش, قول مورد قبولش را بیان کرده و 7و۳ رفع استبعاد از اين قول, به 
چند آیه و روایت استشهاد کرده و چنین می گوید: 


و الأأیات القرآنیه فی هذا الباب کثیره لمتدیرین فیها المتأملین فی معاني 
مثل قوله تعالی: چ اللْهْ الَعَیمةٌ و أئمْمْ الْفقراء (1) فهو الغنی من کل جهه 
عما سنواه و ما سواه مفتقر البه من کل جهه بحسب ذاتها و صفاتها و 
ی وا 
طاعه و ثفاء و مرچ لم یکن غنیا من کل جهه عما سهاه و مثل قوله تعالی: 
و الیّه بجع الا کل (2) و قوله: لا [لی ال تصبز مور (3) و آشباه ذلک 
من الایات الکثیره جدا فهذه الأأیات تدل علی آنه غایه کل شیء فلیس فی 
فعله غایه و غرض سوی ذاته المقدسه فلو کان له اراده زایده ا ۳ 
فرع من ارم له علین خعاه سکن خانه: العقوفته خابه الممجو دا و 
مصیر 


ص :94 
1- (1) محمد, آیه 38. 


2 (2) هود, آیه 123. 
3- (3) شوری, آیه 53. 


الاشیاء فعلم من هذه الایات و نظائرها آن ارادته للاشیاء عین علمه بها و 
هما عین ذات(1) ؛ آیات قرآن در اين باره برای تدبرکنندگان و تفکر کنندگان 
در فتعا نی | ها, بسیار است؛ مثل قول خداوند که می فرماید: «و خداوند 
بی نیاز است و شما همه نیازمندید.» پس او از هر جهت از غیر خودش بی 
نیاز است و غیر او از هر جهت - به حسب ذات و صفات و افعال - بدو 
نیازمندند. اگر او را در فعل و بخششش, قصدی زاید یا هدف يا شوق یا 
درخواست طاعت يا ستایش و يا مدحی بود, از هر جهت از غیر خودش بی 
نیاز نبود. چنان که فرموده: 


«تمام کارها به او باز ضوی» کرو » و باز فرموده است: «آگاه باشید ! کارها 
یک سره بدو 7 گردد.» و امثال اين, از آیات که جدا فراوان است. این 
ایات بر این دلالت دارند که او غایتِ هر چیزی است و در فعلاش هیچ غایت 
و هدفی چز ذات اقدسش نیست؛ بنابراین, اگر او اراده زاید و یا داعی و 
مرجحی از خارج بر فعلش باشد. ذات اقدس او غایت موجودات و بازگشت 
گاه تمام اشیا نخواهد بود. پس, از این آیات و امثال آن ها دانسته می شود 
که اراده او درباره اشیا, عین علم اوست و هر دو, عین ذاتش هستند. 


ملاصد | در ادامه, برخی روایاتی را که می توان جهت استشهاد بیان کرد 
ذکر می کند که جهت طولانی نشدن بحث. از ذکر آن ها خودداری می 


ب) بقای نفس پس از بدن 


در بحث اشکال چگونگی بقای نفس پس از بدن. ملاصدرا معتقد است 
نفس انسانی دارای مقامات و نشثئات ذاتی است که پاره ای از آن مقامات 


و از ای اضر.ی کین وهی برس از کال .و تضویز آن گاه 
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۳( الحکفه العالیهر ع ور وود 


ند بیر است, به بخ آنة کریمه: قل التوخ من ۲ 9 (1) استشهاد کرده و 
درباره این که برخي از 1 ها از 0 خلیق و تصویر است., به آیه؛ منها 
خلما کم و ها عید نم 6 مسا ؛ حرجُكَم تا و آخری 2 استتهاد قی کند. 


او س" ادامه می گوید: حدوت و تجدد به بعضی از نشنلت نفس انسانی وارد 
می گردد. چون نفس انسانی را ترقیات و تحولاتی از نشثه نخستین به 
نشته دیگر است, درباره ترقیات نفس از نشته ای به نشثه دیگب به اين آیه 
شیر بفة استشهاد می کند: و لقَد حلْناکم نم 2 ضلّوناکم 2 فُلنا للملایکه 
سْجذ وا لادم فسَجذوا| ( آبلیس لم یک من الشاجدین رد در ادامه می 
افزاید: وقتی نفس انسانی, ترقی و تحول یافت و از عالم خلق به عالم 
امر برانگیخته شد. وجودش وجودی مفارق و عقلی می گردد و در آن هنگام 
نیازمند به بدن و حالات و استعداد بدن نیست؛ پس زایل شدن استعداد 
بدن از نفس, وی را از جهت ذات و بقا زیانی نمی رساند.(4) 


ج) امکان تناسخ ملکوتی 


«تناسخ» دست کم دو اصطلاح متفاوت دارد: تناسخ ملکی و تناسخ 
ملکوتی. تناسخ قلعی بر اساس عقل و نقل محال بوده و جایز نیست, اما 
تناس مکی طیق عریعی که لاصو از ان ارانه می دهم خایر ابیت 
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1- (1) «و از تو درباره روح سوّال می کنند, بگو: روح از فرمان پروردگار 
من است » (اسراء؛ ایه 93). 

2- (2) «ما شما را از آن آزمین ] آفریدیم و در آن بازمی گردانیم و بار 
دیگر (در قیامت) شما را از آن بیرون می آوریم» (طه, یه هه 

3- (3) «ما شما را آفرتدیق سیس صورت بندی کردیم. بعد به فرشتگان 
گفتیم: برای آدم خضوع کنید! آن ها همه سجده کردند, جز ابلیس که از 
سجده کنندگان نبود» (اعراف؛ آیه 11). 


و نقل نیز آن را تأیید می کند. تناسخ ملکوتی. یعنی شکل گرفتن نفس 
ایک ما ات ۰ ال 
ات را را و 
دست کم به این نام مشهور و معروف نشده است.(1) 

شواهدی را که ملاصدرا از آیات و روایات درباره تناسخ ملکوتی اقامه می 
کند, چندین آیه و روایت ده است ؛ از جمله این آیه شریفه: , و جَعل مِنهّمْ القردح 
3 الطاغُوت (2) و آیه: و تمشرهم پوم 2 عم وجوههم 
ات او در ادامه:به چتدین روایت استشهاد می کید 14 


در جمع بندی پایانی این فصل می گوییم: همان گونه که در اثنای فصل 
مشخص شد. برخی مسائل مطرح در حکمت متعالیه به گونه ای هماهنگ با 
قرآن و سنت است ؛ حال این هماهنگی یا در قالب «اقتباس و الهام گیری» 
بوده و پا این که در قالب «استشهاد», شواهدی در توجیه آن مسئله از 
قران و سنت به دست اورده شده است ؛ برای نمونه می توان به این 
موارد اشاره کرد: ات 99 قانون علیت. حرکت ِِِ 5 0 
تسد ات کن منخات خستا زر مرت و 
موضوع در این زميینه برجسته کرد. شایان ذکر است, در فصول ارت به 
همین بحث پرداخته می شود و موارد و مقدار اثرپذیری از قران و سنت در 
مراتب توحید الهی, مشخص خواهد شد. 
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2 (2) مائده, آیه 60. 
3- (3) اسراء؛ آنه 97 
4 (4) ر. ک: الحکمه المتعالیه, ج 9 ص 5. 


ص :906 


3- توحید ذاتی در حکمت متعالیه و اثرپذیری از قرآن و سنت 


درامد 


فلاسفه اسلامی, عمدتاً اولین مبحثی که پس از اثبات وجود خداوند با 
اقسام و انواع براهین فلسفی مطرح می کنند, توحید نظری است. در بیان 
اقسام و مراتب توحید نظری ابتدا از «توحید ذاتی» يا توحید در ذات آغاز 
ضی. کنند: به جرئت می توان گفت درباره توحید ذاتی و اقسام آن؛ اختلاف 
چندانی میان مسلمین وجود ندارد؛ حتی به فرموده حکمای معاصر. هیچ 
متفکری این قول را که در جهان هستی دو واجب الوجود هست. نیذیرفته 
است. اکر قولی و يا نسبتی برخلاف توحید مطرح است. در مسئله 
خالقیت. , ربوبیت, الوهیت و با معبودیت است. این سخن که در اصل مقام 
ذات, ثنویت راه داشته باشد و دو واجب الوجود بالذات در هستی باشد., 
مطرح نشده و حتی گفتار ابن گشوته در حد شبهه است که به آن پاسخ 


داده شده است.(1) 
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1- (1) ر. ک: توحید در قرآن. ص 210. 


شوند, عبارتند از: توحید ذداتی دزن حکمت متعالیه چگونه است ؟ احدیت و 
واحدیت به چه معناست ؟ ادله توحید ذأتی چیست؟ حکمت متعالیه در بجت 
توحید واه چه اندازه و در چه مباحثی فتاتر از قرآن و سنت بوده است ؟ 


پاسخ به این پرسش ها باید با مقدمه چینی و بررسی تحلیلی دو حوزه 
حکمت متعالیه و قران و سنت در زمینه توحید ذاتی صورت رد لذا ما 
پس از بیان مطالبی کلی و نظری, مانند توضیح واژه «ذات» از حیت لغت 
و اصطلاح, بررسی اقسام معانی توحید ذاتی در حکمت منتعالیه, دیدگاه 
قران و سنت را در این مسئله به نظاره نشسته تا در تطبیق این دوء به 
مقدار اثریذیری حکمت متعالیه از منابع دینی برسیم. 


کلمه «ذات» که موّنث «ذو» به معنای صاحب. مالک دارا و خداوند 
آتشت ‏ بر سس ند سضا آنوخ انسته این یر ور لسان ینمی کین 
«زات الشی ء حقیفته و خاصته»(2) ؛ ذات در لفغت به معنای نفس و حقیقت 


چیزی است. از معانی لغوی دیگر واژه «ذات». «قائم به خود» بودن و 
«طبع» است.(3) 


واژه «ذات» در اصطلاح کلام و فلسفه بسیار نزدیک به هم و بر گرفته از 


معنای لغوی آن است؛ در علم کلام, هر چه جوهر و قائم به نفس خود 
است, آن را ذات کویند(4) , و يا ذات به ماهیت شیء اطلاق می شود؛ 
یعنی انچه شیئیت شیء به آن است. 
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ای اکن توافت تارب رن 11261 
اسان الریه 1ص 239 
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4 (4) گوهر مراد ص 239. 


خلاصه این که, در علم کلام از اصطلاح ذات. حقیقت شیء منظور است که 
در مقابل وجود شیء قرار دارد و نیز به ماهیت شیء به اعتبار وجود ان 
اطلاق می شود.(1) 


در فلسفه و حکمت, ذات به چند معنا استعمال شده است؛ 1. ذات به 
معنای خود و عین شیء است. گفته اند؛ ذات شی ۶ یعنی خود شی ء و عین 
شیء. 2. ذات, چیزی است که قائم به خود باشد. در مقابل آن «عَرَض» 
قرار دارد؛ یعنی چیزی که قائم به خود نیست. د. ذات به باطن و حقیقت 
شی ء اطلاق می شود. 4. بعضی فیلسوفان معتقدند, ذات چیزی است که 
مقوّم شی ۶ دیگری باشد؛ چه قائم به خود باشد, چه قائم به خود نباشد. د. 
ذات به ماهیت شیء اطلاق می شود؛ بعتی آنحه شبئیت شی»ء به آن است: 
(2) 


خواجه نصیرالدین طوسی (رحمه الله) معنای ذات و تفاوت آن را با صفت 
چنین بیان می دارد: 


کل ما یمکن آن بتصوّر فان آمکن تصوّره لا مع غیره فهو ذات و الا فهو 
صفه(3) ؛ هر چیزی که بدون لحاظ غیر, قابل تصور و ادراک باشد ذات 
است و هر چه بدون اعتبار غیر, قابل درک نباشد صفت است. 


ملاصد | اصطلاح ذات را چنین تعریف کرده است: 


آن الذات عباره عن هویه شیء و نحو وجوده الخاص به و هو حقیقته 
المخصوصه(4) ؛ ذات عبارت است از هویت شی ۶ و نحوه 
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1- (1) احمد خاتمی, فرهنگ علم کلام ص 115. 
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3- (3) نصیرالدین طوسی, تلخیص المحصل. ص 438. 
4 (4) ملاصدراء مفاتیح الغیب, ج 1. ص 405. 


وجود خاص او که به واسطه 1 موجود می 9 و آن حقیقت» ویژه 


رگ 


مراد ما از «ذات» و توحید ذاتی در این نوشتار. وجود خاص و حقیقت 
واجب تعالی است که یکت بوده و همان گونه که مثل و نظیر ندارد, ترکیب 
در آمرا‌نداشته مرارای ساطت صصی استه: 


عدم امکان دسترسی به حقیقت ذات 


متکلمان اتمه فلاسفه و حکما معتقدند, دست یافتن و شناختن ذات 


قرآن کریم" و روایات تب از 7 2 السلام) است ؛ ‌ و لا 
بخیطون به علما (ل) : انسان. ها بر ذات. خدا اخاطه: علفن 7 


۱ و (علیه السلام) در این باره فرموده اند؛ 


«ممتنع غن لأوْقام أن تکتنت»(2) ؛ . ممتنع است وهم به کنه ذات او راه 
یابد؛ به همین جهت است که از تفکر در ذات خداوند نبهی شده است. 
خی رامی اسا مه ای اه ها عرص ان 


«تفگروا فی کل شیء و لاتفگروا فی ذات الله»(3) ؛ در همه چیز تفکر 
کنید. مگر در ذات خداوند. 

به باور شیخ الرئیس ابوعلی سیناء شناخت واجب تعالی, آن گونه که 
هست. مخصوص خود واجب است و هیچ خردی او را - ان طور که هست - 
نمی شتسد وی حکمت را شناخت واجب الوجود و حکیم حقیقی را حق 
تعالی می داند و هیچ عقلی را قادر به شناخت او نمی داند.(4) 


ملاصدرا نیز درباره شناخت ذات واجب تعالی می نویسد: 
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1- (1) طه, آیه 110. 

2 (2) التوحید, ص 71. 


3- (3) ابوالقاسم پاینده, نهچ الفصاحه, ص‌ 99د. 


ال وال ای سم و سای ای باتوی( 
سکن اما مه سای سل هه لماعت 
و ذات وجود واجب به علم حصولی بر کسی معلوم نیست, و هم چنین 
ای ان ای شا هی 


وی علت عدم اکتناه به ذات باری تعالی را این دانسته است که حقیقت 
واجب الوجود, هویتی بسیط و نامتناهی در شدت نورانیت و وجود است.: و 
ان حقیقت عین تشخص و تعین بوده که نه مفهوم می پذیرد, نه مثل و 
ان یر اور او ره ات له 
ندارد و هیچ شاهدی بر او موجود نیست. بلکه او خود بر همه چیز شاهد 
است.(2) 


در این جا بیان این نکته لازم و ضروری است که معنای عدم امکان شناخت 
حقیقت و کنه حق تعالی و معنای روایات نهی از تفکر در ذات, اين نیست 
که عقول بشر از هر گونه شناخت پروردگار محروم است., بلکه مفاد ان ها 
این است که مردم, توجه کنند که انتظار نداشته باشند با عقل محدود و 
ناقص خویش همه چیز, از جمله ذات کبریایی آفریدگار عالم را درک کنند, 
وگرنه تکلم و تفکر درباره اثبات ذات واجب تعالی و دیگر کمالات او مانند 
توحید و تنزیه او, نه تنها موجب تحیر و سرگردانی نمی شود, بلکه رفع 
حیرت کرده. انسان را از شک و دودلی نجات می دهد.(3) 


ص:103 


2 (2) ر. ک: همو ۳ هس ۳ 
3- (3) ر. ک: معروف علی احمدوند, رابطه ذات و صفات الهی, ص 95. 


با بیان این امر و مشخص شدن حد و حدود توانایی بشر در شناخت ذات 
خی تالی بات روط به وهای را آاردمی کیمحت اول را ان 
حکمت متعالیه و تا حدودی در قران و سنت بررسی می کنیم و در پایان, 
معانی توحید ذاتی 

1- توحید احدی 


توحید دام( اصطلاح مشهوری دارد که به معنای نفی شریک, مثل و نظیر 
از خداوند است (توحید واحدی), اما گاه توحید ذاتی به معنای گسترده تری 

به کار می رود و علاوه بر نفی شرکت بیرونی از خداوند. شامل بساطت 
رات امه سلب ترکیب از خداوند نیز می گردد. از اين معنا در اصطلاح 
به «توحید احدی»(1) یاد می شود. 


2- توحید واحدی 


پیش از اين که معنای مزبور نیز برای توحید ذاتی مصطلح شود, معنای 
رایج و همگانی از آن در اذهان عموم مردم مشهور و معروف بوده است. 
مراد از توحید ذاتی در این معنا اين است که خداوند یگانه بوده, هیچ مثل, 
مانند. شریک و همتایی ندارد, و در اصطلاح آن را «توحید واحدی» می 


گویند. 
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1- (1) از باب اشاره باید گفت, عرفا نیز دو اصطلاح مقام «احدیت»» یعنی 
«ذات بدون هیچ اعتباری» و مقام «واحدیت», یعنی «ذات با اعتبار اسما و 
صات مرا اس و ار اه ا سا ی مسا 
تفاوت دارد. 


فرق توحید احدی و توحید واحدی 


دو واژه «احد» و «واحد» از نظر لغت تفاوت هایی دارند؛ از آن جمله 
تفاوت هایی است که طریحی در محجمع البحرین اورده است: 


و الفرق بین الواحد و الاحد علی ما ذکره بعض الاعلام من وجوه: الاول: آن 
الواحد هو المتفرد بالذات و الاحد هو المتفرد بالمعنی. الثانی: آن الواحد 
آعم موردا لکونه بطلق علی من یعقل و غیره و لایطلق الاحد الا علی من 
بعقل. الثالث: آن الواحد یدخل الضرب و العدد و یمتنع دخول الاحد فی 
دلک(1) ؛ فرق.میانواخذ و اخده بنا بر آنچه برخی از بزرکان ذکر کرده اند, 
چند مورد است : اول این که, واحد بعنلی متفرد خارجی و بیرونی؛ ولی آحد 
یعنی متفرد و یگانه معنوی:؛ دوم این که, واحد از نظر کاربرد اعم از احد 
است, زیرا هم بر ذوی العقول و هم غیرذوی العقول استعمال می شود. 
ولی احد تنها برای ذوی العقول کاربرد دارد؛ سوم این که, واحد را در 
اقسام و اعداد استعمال می کنند, اما احد درباره اعداد مورد استعمال 


ندارد. 


تفاوت دیگری که این دو واژه از نظر لفت دارند. این است که در میان 
کر بت مشهور است که واژه «احد» بعد از نفی استعمال می شود. ی 
گفته می .شود ها فی.الدار اختو فازه «فاحته نهد از اتبات : منلا چنین 
می گویند: «فی الدار واحد».(2) 


از تفاوت های لغوی میان این دو واژه که برض متکلمان و فلاسفه همان 
گونه که گفته شد, احد و واحد را درباره خداوند به یک معنا استعمال نکرده 
اند؛ «احد» را به معنای بساطت و عدم ترکیب ذات خداوند می دانند و 
«واحد» را, ی عدم تعدد, شریک, نظیر و شبیه 


ص: 105 


وه 1 
2 ان العریهم رن 115 


فی: وا ند" تلا وفتی. می. کویتدء لاله واشد»: مرادشان اين است که 
شداهین فریکز تیرن شبیه 6 سید فداری وبا فففی.عی مینو: «الله اخ»: 
مرادشان این است که ذات خداوند, از انواع و اقسام ترکیب مبزاست. 
ملاصد | در این باره چنین می هی گوید: 


آن معنی الواحد هو الذی یمتنع من وقوع الشرکه بینه و بین غیره و معنی 
اد ی ۱ و ها اه ساسا یه ار 
خی ری و اه ارم ی الک فی ام همان داحه 
به کسی گفته می شود که شریک نداشته باشد, و احد به کسی می گویند 
کف کت ار ار | معده فیس اهر آم داسف اند ارام اصصیت 
درباره خداوند عبارت است از: نفی شریک و احدیت درباره او عبارت 
است از: نفی کثرت در ذات. 


امروزه تفاوت میان «احدیت» و «واحدیت» خداوند متعال. به قدری 
مشهور شده که برخی از ایات و روایات را به این امر اختصاص می دهند؛ 
برای نمونه, علامه طباطبائی (رحمه الله) بعد از این که دلالت سوره 
مبا رکه «اخلاص» را بر احدیت و واحدیت ذات خداوند می پذیرد. در تفاوت 
میان احدیت و واحدیت چنین می نگارد: 


کلمه «احد» صفتی است که از ماده «وحدت» گرفته شده, هم چنان که 
کلمه «واحد» نیز وصفی از این ماده است. چیزی که هست. بین احد و 
واحد فرق است؛: کلمه احد در مورد چیزی و کسی به کار می رود که قابل 
کثرت و تعدد نباشد, نه در خارج و نه در ذهن, و اصولا داخل اعداد نشود؛ به 
خلاف کلمه واحد که هر واحدی یک ثانی و ثالثّی دارد يا در خارج, پا در 
توهم و يا به فرض عقل, که با انضمام به ثانی, ثالث و رابع کثیر می شود 
و 


ص :106۰ 


اشوار تس و 


احد اگر هم برايش دومی فرض شود باز خود همان است و چیزی بر او 
اضاقه نشده 11۱ 


کریم و روایات نیز این تقسیم را درباره توحید ذاتی جاری دانسته و دو واژه 
«احد» و «واحد» را در همان معنای کلامی - فلسفی استعمال کرده اند؟ 
مثلاً یا می توان چنین گفت, آیه شریفه: فُل هو اللة أحذ حدذ (2) به توحید 
احدی اشاره دارد و ايه شریفه: و الهَعم الهٌ واجذ (3) به توحید واحدی؟ یا 
چنین چیزی امکان وقوع ندارد؟ 


برخی از معاصران معتقدند, در قرآن و روایات چنین استخدامی صورت 
نگرفته است اختی.هی کونند: این دو لفظ در کلمات علمای قدیمی تر نیز 
ال ات و هن و بر 
زا اما ی ی هه 


الاحد: الفرد المتفرد, و الاحد و الواحد بمعنی واحد و هو المتفرد الذی لا 
معنا هستند و ان یعنی لر شخصی که تنها بوده و نظیر ندارد. 


به نظر می رسد. تقسیم توحید ذاتی به توحید احدی و توحید واحدی نه تنها 
بسیار بجا و مناسب است, بلکه اشارات و تنبیهاتی در قران و روایات مبدی 
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1- (1) المیزان, ج 20, ص 670. 

2 (2) اخلاص, آیه 1. 

3- (3) س آیه 163. 

4 (4) ر. ک: النظره الدقیقه, ص 142 و سیدکمال حیدری, التوحید. ص 
59 البته در همان دو کتاب, وجه جمعی نیز ذکر شده 9 


11 تقنسیم», « نیز آوزدم شده است. 
5- (5) التوحید, ص 90. 


می خورد. روایتی را که معترضان به این تقسیم. از کتاب توحید شیح 
صدوق (رحمه الله) ذکر کرده اند, نیز قابل توجیه است, همان گونه که 
قاضی سعید قمی در شرح بر توحید صدوق گفته است (1) به این صورت 
که احتمال دارد کلام امام باقر (علیه السلام) تنها این قسمت باشد: 


«الاحد الفرد المتفژد» , و ادامه آن از شیخ صدوق باشد. 


بنابر این اگر ما توحید ذاتی را تقسیم کرده و توحید احدی و واحدی را 
جداگانه ذکر کنیم, هی اشکالی پیش نخواهد امد .۰ ضمن این که, مکتب 
حکمت متعالیه و پیروان ملاصدرا همچون خود او, این تقسیم را پذیرفته و 


بة. طور کسترده در آنازشان ذکر کردم اند 


توحید احدی در حکمت متعالیه 
ملاصد | در کتاب اسرار الایات می نویسد. 


معنی الاحد هو الذی لا ترکیب فیه و لا اجزا له بوجه من الوجوه... فمعنی 
الاحدیه عباره عن نفی الکثره فی ذاته(2) ؛ احد یعنی کسی که ترکیب در 
او نباشد و هیچ یک از اقسام جزء داشتن در او جاری نباشد...؛ بنابراین. 
معنای احدیت یعنی نفی کثرت از ذات خداوند. 


خداوند, احد و یکتاست؛ یعنی هستی مجض است که درون او جز۶ راه 
ندارد و برخلاف شیء مرکب که از چند جزء تشکیل می شود, ذات او از 
هر جهت بسیط و «لا جزء له» است و در او هیچ گونه ترکیبی فرض ندارد. 
این بعد س که ذاتی در 9 با نفی هرگونه کثرت «درون ذاتی» و 


ص :08 1 


2 (2) اسرارالایات, ص 33. 
خر ای که وحن کر فراره اس 202 


متکلمان. یکی از صفات سلبی خداوند را مرکب نبودن بیان کرده اند.(1) 


بنابراین. طبق اصول حکمت متعالیه «توحید ذاتی آن است که نه تنها ذات 
خداوند بسیط است و مرکب يا متعدد نیست. بلکه اساسا ترکیب يا تعدد 
ذات الهی محال است».(2) 


وقتی توحید احدی به این معنا باشد, باید انواع و اقسام «ترکیب» از ذات 
خداوند نفی شود. جهت اثبات توحید احدی ابتدا اقسام ترکیب بیان شده, 
سپس با استناد به ادله عقلی و نقلی همه انواع ان را از ذات واجب تعالی 
اقسام ترکیب 

بارخ 

همان گونه که بیان شد. بساطتِ محل گفت وگو در اين بحث. در مقابل 
بساطتی مناسب با ان است. بنا بر گفته حکما؛ اقسامی که برای ترکیب 
بیان شده, حصر عقلی ندارد, بلکه بر اساس تحلیل های استقرایی مشخص 
شده است ؛ لذا افزون بر اقسام ذیل. نیز ممکن است و اکر گفته شود 
بیشتر از ان نیست., از باب استبعاد است و هیچ گونه استحاله ای در میان 


نیست.(3) 


مکلمارن.و فلاتبفمم تفسیم .های کوتا کی از تکیت وم رکب دک کردم ان 
ها ای ها ی ی ی 


1- ترکیب از ماده و صورت 

ترکیب از ماده و صورت خارجی, وحدتی در عين کثرت و کثرتی 
ص: 109 

1- (1) ر. ک: علی محمدی». شرح کشف المراد. ص 149. 


2 (2) ر. ک: توحید در قرآن. ص 202. 


در عین وحدت دارد که نمی شود این ها را از یکدیگر جدا کرد و گفت: این 
قسمتش ماده است و این قسمتش صورت؛ ولی در واقع در عالم 1 
ماده غیر از صورت است. ترکیب از جنس و فصل در خارج به هیچ نحو 
غیریت ندارند, ولی ماده و صورت در خارج نوعی غیریت دارند که 
حلول دارد و ماده به تمام وجودش قائم به صورت است. ولی در عین حال 
وا مات سرت 1 


2- ترکیب از جنس و فصل 


تر کنت. ایغ اسر ام ماهیت, مت از نس« قصل از این فبیل. ابیت 
این که می گویند انسان حیوان ناطق است. نه این است که این شی ۶ در 
خارج نیمش حیوان است و نیمش ناطق ۳ بگوییم آن نیمه حیوانش 
کجاست؟ آپا مثلاً نیم بالاای بدتش حیوان است و نیم پایینش ناطق پا 
برعکس؟ نیم راستش حیوان است و نیم چپش ناطق؟ یا اعصابش ناطق 
است و غیراعصابش حیوان؟ نه: این به تمام وجودش حیوان است و به 
تمام وجودش ناطق است. این موجود در عالم خارج «حیوان هو ناطق» 
است., نه این که «حیوان و ناطق» باشد.(2) 


3- ترکیب از وجود و ماهیت 


فصل است. اگر ماهیت داشته باشد. مرکب از ماهیت و وجود خواهد بود؛ 
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1- (1) ر. ک: مجموعه آثار, ج 9, ص 429. 
2 (2) ر. ک: همان. ص 428. 


است که فلاسفه می گویند: «کل ممکن زوج ترکیبی له وجود و ماهیه»؛ هر 
ممکن الوجودی, مرکب بوده و از وجود و مأآهیت ترکیب شده است. 


4- ترکیب از وجدان و فقدان 


این نو قر کیت. بة: کوته اظلاق و تفیید است * متلا ضادر نکشت. که موجود 
چون بعد از تحلیل, نقل کلام در خصوص وجود ان شود, ان وجود از همه 
انواع ترکیب منزه است.؛ لکن دارای نوع جدیدی از ترکیب, یعنی ترکیب از 
اظلان و نید استت ه ای نوخ ,ازع رکش که هه فعناق, کر کت فمدان و 
وجدان؛ یا وجود و عدم است.؛ طبق سخن ملاهادی سبزواری بدنرین ترکیب 
از خود است ؛ بنابراین نمی تواند بسیط مجض باشد. اما واجب الوجود, 
مولف از وجدان و فقدان نیست., زیرا او نه تنها ماهیت ندارد, بلکه وجودش 


5- ترکیب شیمیایی 


نوع, از سنخ ترکیب ماده و صورت نیست. بلکه مجموع اجزا در حکم ماده 
تانیه برای ورود صورت شیمیایی هستند.(2) 


ص:111 


6- ترکیب مقداری 


فا نضو احسام بای را سر تداع دنه وه 
ان تقشیی بهففایت ی رسد روف کر کیب مقدارق. زار از اعسام 
ترکیب خارجی می دانند. زیرا ظرف وجود اجزای ان, خارج از ذات است. 
ولی به جهت اختلاف در قوه و فعلیت, دو قسم می شوند.(2) برخی این 
امر را نپذیرفته و مقدار را مرکب حقیقی عقلی دانسته اند.(3) 


آیت الله جوادی آملی همه اقسام ترکیب را در گفتاری جمع کرده اند: 


اقسام ترگب عبارت است از: ترکیب شیمیایی عناصر, ترکیب ریاضی, 
ترکیب طبیعی, ترکیب اعتباری فلسفی, ترکیب وجود محدود و ماهیت. 
ترکیب ماهیت از جنس و فصل و ترکیب وجود محدود از وجدان و فقدان. 
قسم آخیر از ترکیب, به تعبیر حکیم سبزواری, بدترین ترکیب هاست., زیرا 
در ترکیب های شش کانه قبلی هر یک از دو ضلع مرکب, سهمی از هستی 
دارند, ولی در ترکیب وجود محدود از فقدان و وجدان یکی از دو ضلع, امر 
وجودی و ضلع دیگر امر عدمی است.(2) 


ادله توحید احدی 

اشاره 

الق اقدام کووخ اند لایر تعراد ارام رات ند ماش 
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1- (1) ر. ی: نهایه الحکمه, ص 140. 

2 (2) ر. ک: مجموعه آثار. ج 9. ص 429. 

3- (3) ر. ک: ملاعبدالله زنوزی, لمعات الهیه. ص 99. 
4 (4) توحید در قران. ص 202. 


گردد, رقم بالایی خواهد شد. میرزامهدی آشتیانی (رحمه الله) رقم ادله 


توحید را طبق نظر فخر رازی, هزار دلیل می داند.(1) ادله توحید احدی از 
این قاعده مستئنا نبوده و تعداد دلیل های آن بسیار زیاد است که ما در این 
جابه مهم ترین آن ها با توجه به اصول و مبانی حکمت متعالیه, اشاره می 


پیش تر ذکر این نکته را لازم می دانم که دلیل های ذیل, به جز اجزای 
ات مه ترس از دا م ترا یر ارام اش را ار ات لهی 
ی ااسا نم ی کی ای اه مات او اد 
دلیل چا کاس ای اقامف کرد کمعا جر آنهاء دلیل نمی اخرای فقداری را آز 
ذات واجب الوجوب نقل می کنیم. هم چنین جهت نفی ترکیب از وجدان و 
فقدان, همان گونه که پیش تر ذیل بیان اين قسم از ترکیب, گفته شد که 
واجب الوجود به خاطر مطلق محض بودنش از این نوع ترکیب نیز 
هب استی و فع فوسا اکات سطالتففم بوون داحت مر ام نوم 
ترکیب خود به خود نفی خواهد شد, چراکه این ترکیب ربط مستقیم با مقید 
بودن دارد, و بسیطالحقیقه مطلق محض بوده و هیچ گونه قیدی در وجود 
آن راه ندارد؛ : بنابراین, نفی ترکیب از وجدان و فقدان, به دلیل مستقلی 
شاز تداشعه و با انات متا هدن عاشب عالی ار دعر اقسام تر کنتء این 
نوع نیز نفی خواهد شد. 

1- حقیقت واجب الوجود, اثیت محض است 


در فلسفه بحث مفصلی با عنوان «الواجب بالذات ماهیته انیته»(2) مطرح 
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سبزواری, ص 303 

2 (2) ر. ک: الحکمه المتعالیه. ج 1 ص 96 وج 0 ص 48. هم چنین 
فش ما اس ار وا ی 
و ص 161 


است که در آن ثابت می گردد خداوند ماهیت ندارد(1) به تعبیر دیگر, 
ممکن نیست وجود خداوند به حمل شایع. مصداق مفهومی ماهوی باشد؛ 


واضح و روشن است که نفی ماهیت از خداوند. مستلزم نفی جنس و فصل 
از اوست. زیرا جنس و فصل اجزای ماهیتند؛ پس نفی ماهیت به معنای 
نفی آن ها هم هست. نفی جنس و فصل از خداوند نیز مستلزم نفی ماده و 
صورت عقلی از اوست.؛ زیرا ماده و صورت عقلی به اعتباری دیگر همان 
جنس و فصلند. هم چنین نفی مأهیت, فسارج ققو: هان و ,ضووت: عا رح 
نیز هست, چون اگر شیثی از ماده و صورت خارجی مرکب باشد, قطعاً 
ماهیتی دارد که جنسش از ماده مذکور و فصلش از صورت مزبور انتزاع 
می شود. پس هر شیئّی که از ماده و صورت خارجی ترکیب یافته باشد, 
ضرورتاً ماهیتی دارد؛ ؛ از این روء بنا بر قانون عکس نقیض می توان نتیجه 
گرفت که هر چیزی که ماهیت ندارد. از ماده و صورت خارجی متشکل 
نیست. به این ترتیب, با نفی ماهیت از خداوند, چهار نوع ترکیب پادشده 
(غیر از ترکیب مقداری) از ذات خداوند منتفی می شود. 


دلیل این مسئله که واجب الوجود ماهیت ندارد و وجود صرف است., دو 


ص:14 1 


1- (1) به گفته فلاسفه, واژه «ماهیت» دو معنای متفاوت دارد که یکی از 
آن ها از دیگری است ؛ ۰ مفهوم ماهیت به معنای اخص, «ما یقال فی گ 
جواب ما هو» است که همان سوال از چیستی اشیا در مقابل هستی 1 
هاست ؛ ۰ و مفهوم ماهیت به معنای اعم؛ «ما به الشی ء هو هو است. واژه 
ماهیت در عنوان «واجب الوجود ماهیته انیته» غالبا به معنای اعم اخذ می 
شود اما گاهی به معنای اخص نیز استعمال شده آفرت که مراد ما در این 
جا, همین معنای اخص خواهد بود. در این باره ر. ک: رحیق مختوم, ج 1, ص 
7 و المیزان, ج 20 ص 66. 


تقریر دارد که یک تقریر آن بر مبنای اصالت الماهوی است(1) , اما تقریر 
دیگر بر اساس اصالت الوجود می باشد که ما همین تقریر را یادآور می 
شویم. 


پا اما ای اه ما ای ال وتو 
تا ی سا اه اس سس اس مت رده 
تحلیل می کند 3 نهایت, نفی ماهیت از وا تعالی را تیجه می گیرد. 


۱ را معکم الشات هم 7 قش 2 را وا ۱ ۰ 
کتاب خوبش می داند (4) 


علامه تا طباتی. (رجمه اللد) جر علتقافتن بر اسفان: خیل :دلیل. هایین, که 
ملاصدرا بر نزاهت واجب از ماهیت می اورند, تقریری جالب و تام مطرح 
ذات. مشروط به شرطی نیست. با هر شرطی و با فقدان هر شرطی, با 
هر قیدی و با فقد همان قید. با هر تقدیری و با فرض زوال ان تقدیر, 


موجود است, زیرا| وجود؛ ذاتی اوست, و اگر برخلاف این باشد و ذات 
واجب مشروط و مقید بوده باشد, دیگر وجود دانی او 
ص:15 1 


1- (1) جهت اطلاع از گونه های مختلف این تقریر, ر. ک: الحکمه المتعالیه, 
ج 6 ص 48 و مجموعه آثار, ج 9 ص 168. 
2- (2) ر. ک: الحکمه المتعالیه. ج 6. ص 4د. 
3- (3) اخوند ملاعبدالله زنوزی. پدر اقاعلی مدرس زنوزی, از دانشمندان 
و فلاسفه بزرگ فرن سیزدهم هجری است و از شاگردان بزرگ ملاعلی 
نوری به شمار می آید. او در زنوز, از توابع مرند تبریز به دنیا آمد و از آثار 
مهم او لمعات الهیه و انوار جلیه است. 
4 () ر. ک: ملاعبدالله زنوزی, لمعات الهیه. ص 0 ضمناً ایشان کتاب 
دیگری " به نام منتخب الخاقانی فی کشف حقایق عرفانی. در آن جا 
نیز خلاصه مطالب لمعات الهیه را آورده اند. 


نخواهد بود؛ پس بنابراین چنین نتیجه می گیریم که هستی واجب. مطلق از 
هر قید و شرط است و هستی مطلق هیچ حدذی ندارد و موجود نامحدود 
ماهیت ندارد, زیرا ماهیت به معنای «ما یقال فی جواب ماهو», حد شیء 
ات و ان شیء نا ان لخاط عفوم و کرش در عحت علسن مخذو3. می 
کج ان صان بان لخاط حصمص ع اما با فض,محصور فن کید 
ماهیت. مرزی است که مانع می شود شی ء محدود از حذ ماهوی خود 
بیرون رود اما واجب, که هستی نامحدود است, ماهیت ندارد 1(۰) همان 
گونه که مشخص است, حد وسط این برهان, اطلاق ذاتی واجب تعالی می 
باشد. 


فا ی بیس 


اگر ذات واجب دارای جزء باشد, باید وجود جزء بر او مقدم باشد و نیز ذات 
باید در وجود و تحقق خویش متوقف بر اجزایش باشد, زیرا تقدم وجودی 
جزء بر کل. ضروری و بدیهی عقل است, چون کل, در هستی و تحقق, 
متوقف بر اجزای خویش است, در حالی که توقف وجود واجب بر غیر, در 
عین واجب الوجود بودن. محال است. زیرا ممکنات هستند که در ذات و 
گوهر خویش نیازمند اجزا بوده و با تحقق اجزا محقق می گردند.(2) 
ملاصدرا در پایان این برهان, یاداور می شود که این برهان, البته برای نفی 
اجزای مقداری کافی نیست. زیرا اجزای کمّی و مقداری. اجزای بالقوه 
اند, نه بالفعل و نسبت دادن جزئیت به ان ها از روی مسامحه صورت می 


0 
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1- (1) ر. ک: سیدمحمدحسین طباطبائی, تعلیقات اسفار, ج 6, ص 5د. 


قیدالززاق لاهیحی نز ور ثقی آنواع تکیت از کات واخب‌عالی, قرب یه 
همین مضمون را اورده است.(1) 


آکر تا وا رکب با شنور آز مه خال کار شنت 


اگز ذات خاخب: از اجزا چرکیب بافته باشید از سه‌:حالت بترون تیسته ا 
بانة قهه آن احتا خود مر واعت الوید اشم با ی ار ان ها واعت 
ی او ی ی ی 
صیرالشالمین‌ها یالیو ظلان ان طلان مدش را هه اس کیرد 


اها تقی تالی به. هرز سته: کستم آن؟ 


حالت اول, محال و باطل است. زیرا اگر اجزای تشکیل دهنده ذات واجب. 
جملگی واجب الوجود باشند, خلاف فرض لازم می آید. زیرا فرض ما این 
است که فقط یک موجود «واحد به وحدت حقه» داریم (که البته به فرض, 
اجزایی برای آن تصور شده است), چون وحدت با وجود مساوق است. ۳1 
برای واحد حقیقی اجزائی فرض شود باید میان اجزای آن نسبت به 
یکدیگر نوعی افتقار ذاتی, تعلق و وابستگی طبیعی و ارتباط لزومی وجود 
داشته باشد, زیرا تالیف یک حقیقت نوعیه يا شخصیه, از امور متباین و بی 
نیاز از یکدیگر, میسر نیست؛ در نتیجه اگر حقیقت واجب. از دو واجب 
ترکیب شده باشد, لازمه اش وجود تلازم میان ان دوست. در حالی که 
تلازم میان دو واجب, به هر صورتی که باشد محال و ممتنع است. زیرا 
ِِ ان نیاز واجب الوجود خواهد بود که با واجب الوجود بودن تعارض 
دارد. 


ص:117 


[- )1 ر. ی گوهر مراد, ص‌‌ 197 
ادص 102۶ 


باشند. نیاز واجب به ممکن لازم می اید و این با واجب الوجود بودن 


و بطلان حالت سوم » روشن است, زیرا چگونه ممکن است واجب الوجود, 
ار اخد ای کم من ضر مود حاصل. کرو 


فد التالهین با بظلان کال با افشافسه بانه آن. ختطعا بظلان حقدم. :۱ 


4- نفی اجزای مقداری 


براهین مزبور. جهت نفی اجزای مقداری از ذات واجب کافی نیستند؛ از 
اجزای مقداری از ذات واجب بیان فر مودند: 


در بیان این مطلب., ما طریقه روشنی داریم که مبتنی بر مقدمه ای است 
بغیره, پا قار است. مانند معانیات. يا غیرقار, مانند زمانیات؛ لذا دارای 
وجود ضعیفی است و ترکیبی است از وجود و عدم حضور و غیبت. در حالی 
که واجب تعالی قوی الوجود است؛ از شدیدترین مراتب وجود برخوردار 
بوده, شائبه نقص و قصور در او نیست.(2) 


پس از این برهان, خلاصه برهان دومی که صدرالمتآلهین در نفی اجزای 
مقداری می آورد, عبارت است از این که: اگر در ذات واجب, جزء مقداری 
باشد - آن گونه که مشبهه بدان معتقدند - آن جزء یا ممکن است. 


ص:118 


1- (1) ر. ک: محمدتقی مصباح یزدی, آموزش فلسفه, جح 2, ص 379. 


که در آن صورت. با کل خود, که واجب است. از حیث حقیقت ذات. مخالف 
این صورت, لا زم می آید واجب بالذات, بالفعل موجود ببوده, بلکه بالقوه 
مود باشو ترا اجزای معدازی: بالقمع اند نم باعل حرفه تالی باطال 
هستند و در نتیجه, مقدم نیز باطل خواهد بود؛ یعنی ذات باری از اجزای 
مقداری فنر هنرم-اشت. وه تما احای باعل تاره باکه ار اجدای سااعوم 
بر عالی است ۱ 


بساطت ذات, نتیجه توحید احدی 


پس از نفی انواع و اقسام ترکیب از ذات واجب الوجود و اثبات احدیت و 
نفی اجزای درونی؛ به نتایج بسیار مهمی می رسیم(2) ؛ یکی از ان ها و 
شاید مهم ترین آن ها, بسیط محض بودن ذات واجب است که تنها مصداق 
«بسیطالحقیقه» به شمار می رود, و دقیقا در ادامه همین روند است که به 
قاعد الم وحرشی «سیط الفیقه کل الاسیاعو لس ی ها » بل 
می شویم, که خود ثمرات علمی و عملی عدیده ای را در پی دارد.(3) 
گفتنی است., ما در ادله توحید واحدی به این بحث خواهیم پرداخت. 
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2- (2) نتایج مهم دیگری که می توان پس از اثبات احدیت و نفی جزء 
درونی ذات واجب تعالی گرفت. یکی عدم شناخت حصولی ذات واجب 
است, زیرا با نفی ماهیت و نفی جنس و فصل از ان ذات مقدس حدذ و 
تعریف امکان پذیر نخواهد بود؛ دیگر این که با اثبات احدیت, اثبات واحدیت 
و نفی شریک بیرونی اسان تر می شود که به ان خواهیم پرداخت. علاوه بر 
این ها, اثبات توحید صفاتی و هم چنین توحید افعالی نیز مترتب بر احدیت 
ذات است. 

3- (3) ر. ک: غلامحسین ابراهیمی دینانی, قواعد کلی فلسفی در فلسفه 
اسلامی, ج 1. ص 104-100. 


توحید احدی در قر آنخ و روایات و تحلیل حکمت متعالیه 


اشاره 


از سویی, موضوع توحید و اقسام و مراتب آن, قسمت اعظم ایات و 
روایات را به خود اختصاص داده است و از سوی دیگر, اهتمام شدید 
مسلمین, به خصوص شیعیان و پیروان اهل بیت (علیهم السلام), در رجوع 
به این دو منیع سرشار معارف ناب شام باعت شد که عقیده ای که 
شیعه درباره توحید دارد. سیر درست و صحیح خود را طی کند. بنابراین. 
اعتقاد ما بر این است که توحید و تنزیه واجب تعالی و نقی هر گونه تر کیب 
خارجن و با دی وافعلی: دربارم خداوند سبحان, از جمله معارفی است 
که به برکت قرآن کریم و آموزه های ائمه معصومان (علیهم السلام) در 
بین مسلمین رشد و توسعه یافته است. طبق چارچوبی که برای بحث 
اختیار کرده ایم؛ در این قسمت به اختصار, توحید احدی را از منظر قران و 
سنت بررسی کرده و نظریات و تحلیل های حکمای حکمت متعالیه را ذیل 
آن .ها دکر خواميم کرض با دز نهات. با تطییق ان طا بنه معدار اتویختری 


1- کلمه مقدس «الله» 


این کلمه مقدس که زینت بخش آیات توحیدی قرآن کریم است. از مواردی 
است که به توحید احدی اشاره دارد. 


بر اساس تعریف مشهوری که از این واژه مقدس شده 1۳ تعریف چنین 
است: «هو الذات المستجمعه للصفات العمالیه الذاتیه»؛ الله یعنی ذاتی 
که تمامی صفات عمالیه ذاتی را در خود جمع کرده باشد. می توان این 
واژه مقدس را بر هر دو معنای توحید ذاتی. یعنی توحید احدی و واحدی 
دلالت دا فلا ضدر آندر تفسیر. ایهالکرنندی-تتیرم می کوید: 
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قوله «اللّه» اشاره الی توحید الذات... فلانْ معنی اسم «الله» کما علمت 
هو الذات المستجمعه للصفات الکمالیه الذاتیه الوجوبیه و لا شبهه فی آن 
الترکیب من الاجزا ینافی الوجوب الذاتی لکونه مستلزما لافتقار المرکب 
(لی کل واحد من الاجزا, و الافتقار ناش عن النقصان و الامکان الذاتیین و 
هما منافیان للکمال و الوجوب الذاتیین. فمعنی الالهیه المستلزمه لکون 
الشیء مبداً سلسله الوجود و الایجاد ینافی الترکیب المستلزم للحاجه(1) ؛ 
واژه «الله» در ایهالکرسی به توخید ذاتی اشاره دارد... زیرا هعتای ۳ 
«الله». همان گونه که پیش تر دانستی. ذاتی است که جمیع صفات کمالی 
ذاتی وجوبی را در خود جمع کرده باشد؛ و هیچ شک و شبهه ای نیست که 
ترکیب از اجزا با وجوب ذاتی تنافی دارد, به دلیل نیاز مرکب به تک تک 
اجزایش, و نیاز هم ناشی از نقصان و امکان تت بودن انتدیت: و این دو 
(نیاز و امکان) نیز با کمال و وجوب ذاتی در تنافی هستند؛ بنابراین. معنای 
الاهیتی که باید مبدا سلسله وجود و ایجاد باشد, با ترکیبی که مستلزم 
احتیاج و افتقار است., تنافی دارد. 


بنابراین واژه مقدس «الله» با توجه به حقیقت معنای آن خر تهاحید زاتی 


2 سوره توحید 


سوره مبارکه «توحید», گرچه از نظر حجمی بسیار اندک به نظر می رسد, 
دریایی از معارف ناب توحیدی را درون کلمات مقدسش جای داده است؛ 
از ان جمله توحید احدی است و حعمای حکمت منتعالیه نیز بر همین عقیده 
اند. ملاصدرا دلالت این سوره را بر توحید احدی, تام و کامل دانسته و چنین 
می نویسد. 
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۳1( تفشیر الغر ان الکربم: ج رصن رد 


و من البراهین الداله علی الواحدیه و الاحدیه قوله تعالی: قُل هو ال آحَذ - 
و فد عم میتی اه خی تکیت یواح 
براهینی که بر واحدیت و احدیت دلالت دارند, سخن حضرت حق است که: 
«بگو او خداوندگار یکتا است ؛ خداوند بی نیاز» و دانستی که... معنای احد 
أض اننت که در آن: ترکیبی نبوده و برای او به هیچ وجه, اجز | یعنی بخش و 
پاره ای نیست. و 
اجزا در ذات اوء, به هیچ وجهی از وجوه. 


آنخه. بیان شد. برخی از صواردی. بود که.جایاه: توخید اخوی را.ذر فرآن 


کریم نشان می داد, اما روایات نیز مملو از تصریحات و اشارات به احدیت 
دات. خاخب غعالین اشت: که.به. کی از ان ها کعت عتوان دیل. آشاره می 


3- خدای نامحدود 


کتاب گران قدر نهح البلاغه سرشار از سخنان عمیق امیرالمومنین علی 
(علیه السلام) است و در طول تاریخ. سرچشمه معارف توحیدی بوده و 
خواهد بود. در یکی از خطبه های معروف این کتاب. حضرت درباره ذات 
الهی و توصیف ناپذیری او چنین می فرمایند: 


«من ضَفهة فقو حده 3 من ء حَده فقو عَده ۵ و من عَدم فق۹ 1۳ ازله».(2) 
۱ 


1 (1 اسزار لاتم ض 3و 
2- (2) نهج البلاغه, خطبه 152, ص 138. 


نویسند. 


امام (علیه السلام) متفرع کرده است بر اثبات وحدت عددی. مسئله ابطال 
ازلیت را و فرموده: «هر کس خدای را توصیف کند, او را تحدید کرده و هر 
کس تحدیدش کند, در شمارش دراورده و هر کسی در شمار دراوردش, 
ال 
کت ‏ صهست ا یا ی سود ان 
و چیزی پیش از او فرض ندارد و ابیت او, یعنی نامحدودیتش از جهت این 
که چیزی پس از او نخواهد بود؛ و لحاظ نامحدودیتش از دو طرف و 
مسبوق و ملحوق نبودنش, دوام اوست.(1) 


مشابه, حاکی از نامحدود بودن ان ذات مقدس است و نامحدود بودن. 
نافی انواع و اقسام ترکیب خواهد بود. 


در حدیث دیگری از امام جواد (علیه السلام) نقل شده است: 


‌ ی ی ۳ 1 ِ 3 3 1 "۳ 5 
ی ی ی ِِِِ 
تجز و او مَتَوّهم با الکتَره فهَو مخلوق دال علی خالق(2) خ داوند, 


داتن: منت که اختلاف با نت از ایا رای ام رانا هرن 
نیست : همأنا اختلاف و ائتلاف (ترکیب), به بشی ۶ منجزی نسبت داده 
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1- (1) المیزان. ج 6. ص 141. 


خداوند در ذاتش قدیم است. برای این که غیرخدا متجزی است. اما 
خداوند, واحد غیرمتجزی (بسیط) است و با قلت و کثرت نیز توهم نمی 
شود؛ برای این که هر متجزی و متوهم به قلت يا کثرت. شیء مخلوقی 
ام ها وا ی سا ان اه ی 


توحید واحدی در حکمت متعالیه 
ملاصد | در کتاب اسرار الایات می نویسد. 


هنن اد هن ال نم مود مقوع ات که ند من رو 
فالواحدیه عباره عن نفی الشریک(1) ؛ معنای واحد بودن خداوند این است 
که وقوع شرکت و وجود شریک برای او ممتنع است...: بنابراین واحدیت 
یعنی نفی شریک از ذات خداوند. 


خداوند, واحد و یگانه است ؛ بعنی خدا, هستی محض است که لا شریک 
لو «لسی له فی الاشباع شیه»: این بعه از خوخید. دانی به«فهای مین 
کثرتِ «برون ذاتی» است؛ یعنی در کنار ذات خداوند, ذات دیگری که آن 
هم خدا باشد, وجود ندارد. این بعد را می توان «نفی تعدد» از ذات خداوند 
دانست.(2) 


«واحد» لفظی است مشترک که بر چند چیز صادق است؛ لذا شناختن 
وحدت الهی و توحید واحدی, به توضیحی درباره اقسام وحدت نیاز دارد. 
پس بحت آپنده را به اقسام وحدت اختصاص داده و در ادامه, نوع وحدتی 
را که بر خداوند اطلاق می شود. مشخص می کنیم. 
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1( زار اس 3 
2 وک تمعن در قرآنرض 205 


اقسام واحد و معنای واحد بودن خدا 


واژه «واحد» گاهی صفت می 1 و گاهی اسم استعمال می شود.(1) ایو 
واحد صفت باشد. در شش معنا به کار می رود:(2) 


1 واحد در جنس يا در نوع؛ مثل این که بگوییم: انسان و قرّس واحدند در 
جنس. و زید و عمرو واحدند در نوع. وحدت در جنس را «مجانسه» و 
وحدت در نوع را «ممائله» گویند. 


2 وحدت اتصالی, که دو قسم است: یا شیئی از جهت خلقت واحد نامیده 
می شود : مثل آن که هر شخص یکی است, با آن که از اجزای بسیاری 


تشکیل شده است., يا از جهت عمل و صنعت؛ ال ان که بجورمه کار و 
عمل فلانی با دیگری یکی است. 


دا تن زا ماخد کوند و غرض: آن که مت وه یر در خلفت ندارد؛ مثل 
خورشید, يا در فضیلت مثل و نظیری ندارد؛ مثل این که گویند: فلانی, یکانه 
دهر است. 


4 واحد به معنای عدم تجزیه است و تجزیه نشدن اجزا یا از جهت صلابت 
نَ است؛ : مثل الماس, يا از جهت صغیر و کوچک بودن اجزای آن است ؛ 
مثل نقطه. 


3 واحد به معنای مبدأً اعداد است تن واحد, اثنان و ار قسم را واحد 
عددی گویند. 


ایخ. اقسامی. را که تردن تضاها آمون افتاره تنم مرصر ععایل, کترت 
قرار می گيرند. بنابراین, لایق و سزاوار مقام ذات واجب تعالی 


5 12 
1- (1) ر. ک: فرهنگ فلسفی. ص 654. 


2 (2) ر. ک: المفردات فی غریب القرآن. ص 857 و ملاصدراء شرح 


شم ار اواج واحد اس 


6. وحدت حفه حقیقیه. 


از مجموع آنچه گفته شد, چنین به دست می آید که وحدت واجب تعالی از 
نوع وحدت های اعتباری گفته شده نیست., بلکه وحدت او «وحدت حقه 
حقیفیه » خواهد بود. 


آفا از آن‌خایی که آذهان‌ها با اضور آعتباری شوه کرفتهر غالبا خقیفت انشا از 
فهم ما دور می ماند. همین حکم را می توان درباره موضوع مورد بحث نیز 
سرایت داد؛ از این روه درک و فهم حقیفت معنای واحد بودن خداوند, بسیار 
دشوار می نماید. و طریق درک حقیقت ان نمی تواند برهان باشد, گرچه 
راه را می شود با برهان هموار کرد. بلکه باید حقیقت ان را با وجدان یافت 
و به ان رسید, که به ایمان حقیفی؛ عمل صالح و اعراض و دوری از 
معاصی نیاز دارد. 


راغب در مفردات(1) می گوید: شناخت حقیقت معنای وحدت خداوند. در 


امده است : 


و آذا دک اه وحده و اشماة نش فلوت الذیت لا یوْمنُونَ بالاخه 5 اذا دک الذین 
من دونه اذا هم بستکشتون (2) ؛ هنگامی که خداوند به یکانگی یاد می 
شود, دل های کسانی که به آخرت ایمان ندارند مشمئز (و متنفر) می 

گردد, اما هنگامی که از معبودهای دیگر یاد می شود, آنان خوش حال می 
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1( ی کت المفردات.ض 857 
2 (2) زمر آیه 45. 


به هر حال, در توضیح این نوع از وحدت گفته شده: معنای واحد بودن 
واجب آن نیست که نوعش منحصر در فرد است(1) , زیر| همان گونه که 
گفته شد, واجب الوجود ماهیت ندارد و ماهیت داشتن از صفات سلیه 
واجب است. اگر واجب الوجود ماهیت نداشت.؛ منزه از نوعیت, جنسیت و 
امتال آن خواهد بود؛ پس معنای وحدآنیت واجب به معنای انحصار نوع 
واجب در فرد نیست. انحصار نوع در فرد. از خواص انواع مجرد تام است؛ 
یعنی هیچ ماهیت مجرد تام, بیش از یک فرد نخواهد داشت و نوعش 
منحصر در فرد است. پس معنای واحد بودن واجب, همانند واحد بودن نوع 
ها دز 


وحدت واجب تعالی حقه حقیفیه است ؛ یعنی وحدت و واحد بودن» مثل 
وجودذ عین ذات اوست؛ وحدت هلحاهتن که حقه حقیقیه بود, دیگر در مقابل 
کثرت قرار نمی گیرد, بلکه به دلیل عدم محدودیت. همه کثرات را در بر 
می گیرد. برای او مثل, شبیه و نظیر تصور ندارد و محال است. 


چرا واحد حقه حقیقی؟ 
به ذهن جوال انسان می رسد که از خود بیرسد: چرا نمی توان وحدت 
واجب را از نوع وحجدت های اعتباری دانست؟ فا جچه اشکالی دارد اک 


بگوییم: خدا| تکفم است,: بعنی دو تا نیست ؟ 


پاسخ این شبهات می تواند در فهم بهتر, از معنای وحدت حقه کمک کند. 
ایت الله جوادی املی در پاسخ این اشکال می نویسد: 


زیرا اصل عدد, جزء مراحل نازله فیض واجب است. وقتی فیض واجب 
تنزل پیدا کرد و به مرحله عَرّض و کمیت رسید, 
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ان کام:دی نت کم .تفص عدد ظهور می کند, سپس سخن از وحدت 
عددی و کثرت عددی مطرح می شود. و در مراحل عالیه فیض حق تعالی. 
اثری از کم نیست. وقتی اصل کمیت در مراتب ان مجرد وجود 
نداشت, نه کم متصل را به آن مقام راه است تا از خط و سطح و حجم و 
زمان آثری باشد و نه کم منفصل را , به آن حد رفیع هستی راه است تا 
اثری از وحدت و کثرت عددی مشهود باشد. وقتی اصل کمیت به مرحله 
موجود مچجرد تام راه نداشت, هرگز به ذات واجب مجخض راه نخواهد 
داشت.(1) 


بنابراین, چنین نتیجه می گیریم که چون ذات اقدس الهی ماهیت ندارد, 
تحت هیچ مقوله ماهوی قزاو. نتفق: حیرد و اگر او را به وصف وحدت می 
خوانم این 0 تفت نبوده, بلکه 1 حاق وجود ذاتی و حقیقی او 


ادله توحید واحدی 


اشاره 


سیر منطقی بحت از واجب تعالی, در حکمت منتعالیه به این صورت است 
که ابتدا اصل وجود واجب را به اثبات رسانده, در اداجة بساطت آن ذات 
مقدس را از انواع و اقسام ترکیب, با ادله و براهین عقلی و نقلی پی می 
گیرد. پس از اثبات بساطت ذات, که ما آن را با عنوان «توحید احدی در 
حکمت متعالیه» بحث کردیم, نوبت به توحید واحدی می رسد. ملاصدرا 
عنوان این بجت را در جلد ششم اسفار «فی توحیده آی آنه لا شریک له 
فی وجوب الوجود» قرار داده است. طبق آنچه سیره صدرالمتالهین است, 
در هر بحثی ابتدا مسلک جمهور فلاسفه را مطرح کرده و بعد از آن است 
که نظر نهایی حکمت متعالیه را اعلام می کند. در 


ص:128 


ار رکفت ها ید 6 ی 23 


این جا نیز ابتدا بر اساس مشهور, اقامه برهان می کند که ما نب نیز اولین 
برهان راء برهان مشهور حکما بر توحید واحدی قرار داده ایم. 


1- برهان مشهور بر توحید واحدی 


اشاره 


جهت اختصار و پر هیر از زیاده کوفن! صدر عبارات ضیف ال لیر در نقل 
برهان مشهور را می اوریم: 


و الذی استدل به فی المشهور علی هذا المقصد هو آنه لو تعدد الواجب 


لذاته فلا بد من امتیاز کل منهما عن الاخر فاما آن یکون امتیاز کل منهما 
عن الاخر بذاته فیکون....(1) 


این بر‌هان زا با تیان ابت الله عوادی. اهلین تقریر می کنیم (2) آنچه مشهور 
بین حکما در آأثبات توحید واجب تعالی است. این است که اگر واجب 
الوجود لذاته متعدد باشد, مثلا دو واجب الوجود داشته باشیم, لازمه کثرت و 
اثنینیت. امتیاز است. بنابراین. یک مابه الاشتراکی است و یک مابه 
الامتیازی؛ یعنی هر دو در وجوب وجود شریکند و هر یک از دیگری ممتاز. از 


1,هابه الاشتراک مه ماید الامتیار هر دوژاتی و داظل در ذات آن. ها باشتد. 
2 مابه الاشتراک عین ذات باشد و مابه الامتیاز خارج از ذات. 
کر سایه الامییاو عین نات با شم ماه الا شرا کاخ از دات. 


اما اسان بارخ که هم ماه ات ام هم ماه فا ارس سای ام 


9 12 
1-(1) الحکمه التعالیه, ج 6ص 57 


ود که تشر کت تارج کر هی 126 و فزایت انمض 
338 


اما صورت اول؛ اگر مابه الامتیاز و مابه الاشتراک, در ذات واجب های 
ری با اراس بر ات رای بو هتکن فا 
که با وجوب ذاتی سازگار نیست, با اثبات توحید احدی, انواع و اقسام آن 
نفی گردید. 


اما صورت دوم ؛ بعنی مابه الاشتراک عین ذات و مابه الامتیاز خارج ان 
باشد؛ چون مابه الامتیاز همان تعین است و تعین همان تشخص است و 
تشخص به نحوه وجود بزختی در و حال فرض این است که مابه الامتیاز که 
همان تشخص است, خارج از ذات باشد؛ ۰ پس دز آن نیاز به غیر دارد. چون 
خارج از ذات عرّضی است و «کل عرضی معلول»؛ پس اگر آن خارج. مابه 
الامتیاز و تعین و تشخص را به آن ها اعطا کند, ۱ 
غیر می شوند و هر چه در تعین خود محتاجح به غیر باشد. ممکن است نه 
واجب. و اگر گفته شود که مابه الامتیاز معلل به خود ذات باشد, گوییم: 
مابه اسان تفن دوجو است و ممکن نیست تعین و وجود به خود 
ذات معروض استناد داشته باشد, چون ذاتِ هیچ چیزی نمی تواند علت 
وجود و سبب تعین خود باشد, چراکه ذات تا متمیز و متشخص نشود, نمی 
تواند علت و عامل چیزی باشد. در اين صورت چگونه ذات مبهم. عامل 
تمیز خودش ۳4 بود؟... 


اما صورت سوم که مابه الامتیاز عین ذات آن ها باشد و مابه الاشتراک 
ار ار ها سس وی مود کم ماه ارش ای است ان ان ها 
نبوده, بلکه عرضی خواهد بود و هر عرضی معلول است و در این جا نه 
معلول غیر تواند بود, برای این که با وجوب ذاتی ساز گار نیست و نه 
معلول معروض خودش خواهد بود, و اين هم که ممکن نیست. 


ص30۰ 1 


وجوب وجود ذزاضده و مرکب خواهد شند. این است خلاصه استدلالی که 
مشهور بین حکماست و ملاصدر| ان را نقل کرده است. 


الف) شبهه ابن گقوته 


بر آنعت ال در عکسا کم یت اکتا وه واحتی عم شیم ات 
شبهه ای دشوار که شهرتش از خود استدلال بیشتر است. وارد کرده اند. 
این شبهه به نام شخصی بهودی به نام انز کفدته. که. دا جد دین مبین 
اسلام گرویده,(1) شهرت پافته است, گرچه به عقیده ملاصدرا؛ اصل شبهه 
واه اشرای مطرت کرهم‌است: ۱۱ 


شبهه آبن کمونه, صورت سوم از احتمالات موجود را که ذکر کردیم, گرفته 
و اشکال را بر اساس آن پایه ریزی کرده است؛ بنابراین یک بار دیگر آن 
فتوارت را باز حو هقی کیم: یه مابه الامتیاز عین 
ذات باشد و مابه الاشتراک خارج از ذات. بیان شبهه این است که همان 
گونه که شما تن وجوب وجود که مابه الاشتراک دو واجب بودب می 
تواند امری خارج از ذات دو واجب باشد, زیرا| می توان دو ذات بسیط 
مجهوله الکنه را تصور کرد که به تمام ذات از یکدیگر ممتاز باشند؛ یعنی 
مابه الامتیازشان عین ذات باشد, به گونه ای که از 
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1- (1) درباره ابن کمونه در لغت نامه دهخدا چنین آمده است: «ابن کمونه 
عزالدوله سعد بن منصور اسرائیلی یهودی بود که گویا اسلام آورت: کتایت 
به نام تنقیح الابحاث فی البحث عن الملل الثلاث تألیف کرد و در آن کتاب 
دین اسلام و مسیح را ابطال و دین بهود را اثبات کرد؛ و زین الدین بن 
محدم ملطی (متوفای 788 ق) بر ان کتاب ردی نوشت که نام ان را الدر 
المنضود فی الرد علی فیلسوف الیهود گذاشت» (ر. ک: لغت نامه دهخدا. 
ج 1, ص ۵8). 

2 (2) ر. ی: الحکمه المتعالیه, ج 6, ص 6۵3. 


هریک, مفهوم وجوب وجود انتزاع شود. در این صورت. محذور صورت اول 
که ترکیب و احتیاج به اجزای درونی بود, و نیز محذور صورت دوم که نیاز 
ارآ ی لا ۱ 


شبهه ابن کمونه پیش از دفع آن توسط ملاصدرا؛ چنان شهرتی به خود 
گرفته بود که حل آن را از معضلات می دانستند؛ حتی شیخ محمدحسین 
کاشف الغطاء درباره این شبهه می نویسد. 


از اساتید خود در حکمت شنیدیم که محقق خوانساری. صاحب مشارق 
الشموس, که خوو آگاه به مسائل حکمی بود و به عقل حادی عشر ملقب 
است. فرمود: «اگر حضرت حجت (عح) ظهور کند. از او معجزه ای جز 
پاسخ به شبهه ابن کمونه طلب نمی کنم »... و لکن در قرن یازدهم که 
اعام کف اس ها صارو ام وال و سس روا او 
فیض و فیاض طلهور کردند, بر اساس اصالت وجود, براهینی در اين امر 
اقامه کردند... که بر اساس اصالت وجود. ورود این شبهه به ذهن کسی 
فرض ندارد؛ بعنی آنچه به عنوان مسر 6 از حضرت بقیه الله - ارواح من 
ِ فداه - متوقع بود, به وسیله شاگردان مکتب حکمت و کلام آن 
ت. حل شد.(2) 


ملاصد | پاسخ این شبهه را به ترتیب, سه گونه بیان کرده است:(3) 
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1- (1) ر. ک: همان, ج 1, ص 132 وج 6 ص 8<؛ ملاهادی سبزواری. 
شرح المنظومه, جح 3, ص 515؛ نهایه الحکمه, ص 339؛ رحیق مختوم, ج 
1 ص 300. 

2 (2) رحیق مختوم, ج 2, ص 59؛ به نقل از: محمدحسین کاشف الغطا, 
الفردوس الأعلی,. ص 200. 

3- (3) ر. ک: الحکمه المتعالیه, جح 1, ص 136-131 وج 6, ص 63-60. 


اول, مطابق مکتب مشهور بین حکما؛ دوم, بر مبنای برهان صرف الوجود و 


ما از دو پاسخ اول صرف نظر کرده و تنها پاسخ شبهه را بر اساس اصول و 
اه فا رو راشای سا 
فرمود(1) ۰ هم جنین ضبق برهان مستایط ۱ ها خده تیا اخفیت. 5( کر 
ال جک متعاآنه را به تأیید خداوند می ۳3 و آن را «برهان 
ری » نامیده است. وی بعد از تمهید مقدمه ای طولانی, چنین می گوید: 


ن المازمه بن آلشیئین لا تنفک عن معلولب دهم راو ملولة کل 
خرق فرض الواجبیه لهما فلذن لکل منهما مرتبه من الکمال و حظ من 
الوجود و التحصل لا یکون هو للاخر....(2) 


اگر دو واجب موجود باشند. هیچ گونه علاقه لزومیه بین آن دو برقرار 
نیست., زیرا علاقه لزومیه, یعنی ضرورت بالقیاس, يا بین علت و معلول با 
بین دو معلول علت واحد است. با نفی ضرورت بالقیاس, امکان بالقیاس 
بین دو واجب ثابت می شود. پس هر یک از دو واجب, از دیگری مستقل 
است ؛ یعنی هر یک از ان دو دارای کمالی مختص خود است که نه از 
دیگری نشتت گرفته, نه دیگری دارای ان است؛ پبعنی هر یک از دو واجب, 
مرکب از دو حیثیت فقدان و وجدان است و چون هر 
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1- (1) ر. ک: نهایه الحکمه, ص 340. 
2- (2) الحکمه المتعالیه, ج 1. ص 136. 


شی ۶ مرکب ممکن است, پس هر دو واجب, ممکن خواهند بود و اين خلاف 
بالذات بودن ان دو است.(1) 


2 برهان صدیقین 


برهان صدیقین صدرایی که تفاوت های اساسی با برهان صدیقین سینوی 
دارد, از حاق وجود و اصالت آن به دست آمده است ؛ لذا در جای جای 
حکمت متعالیه نقش آفرینی می کند و در آثبات ذات از آن استفاده می 
شود, ولی ما در صدد استفاده از آن در اثبات توحید واحدی برآمده ایم. 


در این مقام, صحبت از نقش اثباتی این برهان بر توحید واحدی ۱ ست . 


خود او استدلال می شود ؛ به عبارت روشن نر, حد وسط [ خود واجب 
الوجود است نه امکان, نه حدوت» نه حرکت. نه مخلوقات و نه هی امر 
دیگری واسطه در اثبات نیستند و به تیه خضور اش این : 


فیکون الطریق |لی فسوی هو عین المقصود و هو سبیل الصدیقین الذین 
پستشهدون به تعالی علیه ثم یستشهدون بذاته علی صفاته و بصفاته علی 
افعاله عاحدا بعد, واه و یر هولاء کالعکلمین. و الطیعیین و غیزهم 
لن فص تایه ساسا ار آمر آخر غیره کالامکان 
لماهیه و الحدوث للخلق و الحرکه للجسم آو غیر ذلک و هی ایضا دلاثل 
علت داته و شواض علی ضفانه. لک سا المنهه آحکد و آشر و : 

صدیقین کسانی اند که به واسطه خدا بر خدا استدلال می کنند و سپس به 


ص:134 


1- (1) ر. ک: عبدالله جوادی آملی, فلسفه صدرا, جح 1, ص 154. 
2 (2) الحکمه المتعالیه, ج 6, ص 13. 


او یکی پس از دیگری استشهاد می کنند ؛ اما غیرصدیقین به واسطه امور 
دیگری, نظیر: امکان برای ماهیت. حدوث برای خلق و حرکت برای جسم 

به شناخت خدا و صفات او دست می یابند ها ی ی 
ذات و صفات است. طریق صدیقین محکم تر و شریف تر است. 


همان گونه که گفته شد, به واسطه برهان صدیقین نه تنها اصل وجود 
واجب اثبات می شود و از وجود, به وجود و وجوب وجود و ضرورت ازلی 
آن استدلال می شود, بلکه با این برهان, توحید واجب نیز اثبات می گردد. 
تشد الما لمیر در این باره چنین می نگارد: 


فقذ ثبت. مجود الواخت. بهدا الیرهان هت به ایضا توخیدم لان. الوجوه 
حفیفه راچد یزیا تقص بحتیت تس هو ۳7 و 91۳7 تصول کی 7 
تناهیه(1) ؛ . پس وجود واجب به این برهان ثایت فتثیت: , و توحید او هم به 
همین برهان ثابت می شود, برای این که وجود یک حقیقت است و هیچ 
نقص و نارسایی - به حسب سنخ و ذاتش - بدان نمی رسد و در نامتناهی 
بودنش هیچ تعددی تصور نمی شود. 

هم ح 0 2 


مخلوط به نقص و فقدان, و چون «+صرف الشیء لایتئنی و لاینکژر», پس 
واجت:سعالن هم که ضریف.همتی ات «لابتنی و لاک .12 


ای خدای بی نهایت ! جز تو کیست؟ 
ص35 1 
1- (1) همان, ص 24. 


2 (2) ر. ک: شرح حکمت متعالیه, ج 6 ص 170 و توحید در قرآن. ص 
219 


و یثبت آیضا علمه بذاته و بما سواه و حیاته اذ العلم لیس الا الوجود و یثبت 
قدرته و ارادته لکونهما تابعین للحیاه و العلم و یثبت ایضا قیومیه وجوده.(1) 


اين عبارت, ادامه سخن صدرالمتآلهین درباره استفاده از برهان استوار 
صدیقین است که می گوید: نه تنها می توان با اين برهان, توحید حق تعالی 
را به به اثبات رساند, بلکه به این برهان علمش به ذات خویش و به غیرش 
نیز ثابت می گردد؛ و حیاتش نیز به اثبات می رسد, زیرا علم, جز وجود 
نیست : : و قدرت و اراده اش نیز ثابت ای جون آن دوه تابع حیات و 
علمند؛ و نیز قیومیت وجودش نیز ثابت می شود... 


اثبات توحید با استفاده از برهان صدیقین, گرچه در جای خود بسیار محکم و 
استوار است؛: توانایی هم آوردی با برهان مبتتی بر بسیطالخقيقه. را تدارد؛ 
البته با دقت در هر دو استدلال پی می بریم که برهان صدیقین. مقدمه و 
خلاصه برهان بسیطالحقیقه است و شاید فاصله آن ها در اجمال و تفصیل 
بوده باشد. به تعبیر آیت الله جوادی افافت: راه صذیقین برای اثبات توحید 
واجب, قاعده «بسیط الحقیقه کل الاشیاء و لیس بشیء منها» ست.(2) 


تسیضالحفتقه کل الاشیاه و لور نظنی ۶ حتفا 
همان گونه که پیش تر اشاره شد و در کلام صقر ا حالس نیز آمده 
است(3) , اثبات توحید واحدی و حتی توحید صفاتی و توحید افعالی, مبتنی 


مواسته بر اغات وحید حون عم انات .صاخ زاف الم است بات ان 
اثبات بساطت ذات واجب الوجود است که صغرای برهان را 


ص :36 1 
1- (1) الحکمه المتعالیه, ج 6, ص 24. 


که ید ور قراس 121 
3- (3) الحکمه المتعالیه, ج 6 ص 13. 


تشکیل می دهد و آن برهان, برهانی است که با قاعده «بسیط الحقیقه کل 
ی ۱7۱ 


نی از ظهور و برفر. عکمت جنعاليه. خحرالمالهون: ما مساتی: ‏ 
اشراقی, ۱ قاعده 0 ِِ لایتثنی و لایتکژر». بر توحید ِِ 
حادم نمی تواند دلیل ِ توحیدی 09« ۳ ممکن است چند حقیفت 
متباین فرض شود که هر یک در محدوده حقیقت خود. صرف و خالصند و از 
سنح خود بیش از یک فرد ندارند, ولی چند فرد از چند حفیفت متباین 
او ات 2 


سیر منطقی این برهان را ابتدا بر اساس آنچه ملاصدرا در اسفار گفته 
ای و ۲[ 
می کنیم تا مفاد برهان, که اثبات توحید واحدی است؛ مشخص گردد. 


ماهر کخشت با اسطلالی در کالب شکل ال فا کات می کید که 
خاک اه تفا لحم امه کل ات 


کل بسیط الحقیقه, کل الاشیاء الوجودیه الا ما بتعلق بالنقائص و الاعدام و 
ات ی ۰ 
اه واعت ای از ففه حیات سانش ارست هو 
بسیطالحقیقه ای, کل اشیای وجودیه است. 


ص:137 


- (1) ر. ی شهاب الدین یحیی سهروردی» مجموعه مصنفات شیح 
اشراق, ج 1, کتاب التلویحات. ص 35 و محمدباقر بن محمد (میرداماد). 
تقویم الایمان و شرحه کشف الحقائق. شرح: سیداحمد علوی عاملی. ص 
206 
2 (2) توحید در قرآن. ص 218. 
3- (3) الحکمه المتعاليه, جح 6, ص 110. 


مگر آنچه مربوط به نقایص و عدم هاست؛ بنابراین واجب تعالی, کل اشیای 
وجودیه است, فان گونه که کل وجود اوست. 


اثبات صفغرای این قیاس.: که همان بساطت ذات باری تعالی باشد, به عهده 
توحید احدی است که در صفحات گذشته, با ادله عقلی و نقلی به اثبات 
رسید, اما ملاصدرا در اثبات کبرای این قیاس, یعنی این که تسا ی رکه 
کل الاشیاست., قیاسی استثنائی ترتیب می دهد و 


آما بیان الکبری فهو آن الهویه البسیطه الالهیه لو لم یکن کل الاشیاء لکانت 
ذاته متحصله القوام من کون شیء و لا کون شیء آخر فیترکب ذاته و لو 
بحسب اعتبار العقل و تحلیله من حیثیتین مختلفتین و قد فرض و ثبت آنه 
بسیط الحقیقه ها ای فالمقروض. ۳۷ اذا کان شیتا دون شی ء آخر 
کأن یکون «آلفا» دون «ب» فحیئیه گونه <الفا» لنست: مها حیفه کونه 
«لیس ب» و الا, لکان مفهوم «آلف» و مفهوم «لیس ب» شیتا واحدا و 
اللازم باطل, لاستحاله کون الوجور و العدم امرا واحدا, فالملزوم مثله, 
فثبت آن البسیط کل الاشیاء(1) ؛ اگر هویت بسیط الهی, کل اشیا نباشد, 
ذاتش از وجود شیء و دم شی ۶ دیگر, قوام گرفته است, و این امر 
ترکیب ذات را در پی دارد. اگرچه این ترکیب با ما ۵ 
در حالی که فرض ما این بود که او بسیط است و ترکیب ذات و هویتش, 
خلاف فرض است؛ مثلا اگر بسیطالحقیقه «الف» باشد و «ب» نباشد, در 
این صورت., دارای دو حیثیت است: حیثیت «الف بودن» و حیثیت «ب 
نبودن». حیثیت اول هم نمی تواند عین حیثیت دوم باشد. زیرا یکی بودن 
وجود و عدم, محال است. پس ثابت شد که بسیطالحقیقه کل اشیاست. 


ص :38 1 


1- (1) همان: ض 111 


نتیجه این قیاس این است که اگر بسیطالحقیقه کل اشیا نباشد, باید مرکب 
یعنی چیزی که از انواع و اقسام ترکیب, مبرّا باشد. 


سبزواری در تعلیقه خود بر اسفار ملاصدرا, ذیل برهان بسیطالحقيقه, 
مطلب درخور توجهی ذکر می کند که نقل ان خالی از لطف نبوده و در فهم 
دقیق قاعده. کمک شایانی خواهد کرد. به نظر او. مضمون قاعده «بسیط 
الحقیقه کل الاشیاء» کثرت در وحدت است؛ یعنی مرتبه ای از وجود که در 
عین وحدت و بساطت., جامع همه وجودات است و در عین فرد بودن. همه 
کمالات در همه موجودات بر او مترنب است و به هیچ وجه مفاد ان وحدت 
در کترت نیست؛ آن چنان که عده ای چنین بنداشته اند و با شنیدن, قاعده 
بسیطالحقيقه, در نقد آن گفته اند که با این ادعا لام می ابید که.تشی و 
چوب و همه اشیا واجب الوجود باشند ! و در واقع. اسیر ایهام انعکاس شده 
اند که پس: «کل الاشیاء بسیطالحقیقه» ! در حالی که توجه نداشته اند که 
قاعده «بسیط الحقیقه کل الاشیاء» در علم حضوری عنایی, که عین ذات 
احدیت است. جاری می شود. اما وحدت در کثرت. همان مقام فیض 
مقدس شامل و رحمت واسعه الهی است که همه اشیا را در بر گرفته 
است....(1) 


مدلول برهان بسیطالحقیقه این است که بسیط حقیقی, یعنی واجب تعالی 
ی و ی ی 
است ؛ ؛ یعنی نمی توان در جهان هستی کمالی فرض کرد که واجب تعالی 
فاقد آن باشد. به تعبیر دیگر,. همان گونه 


ص: 39 1 


ش 2). 


که واجب تعالی جز وجود و واقعیت نیست و هیچ گونه عدم و لاواقعیت در 
ذات او راه ندارد. واجد همه مراحل وجود نیز هست و هیچ مرتبه ای از 
وجود نیست که واجب, فاقد آن باشد؛ «بسیط الحقیقه کل الاشیاء». 
عصاره این واجد بودن, انطوای کثرت در وحدت است؛ یعنی خدای سبحان 
همه حقایق وجودی را به نحو اعلا و اشرف داراست؛ از این رو, در عین 
ی ال 
حمل کرد. «و لیس بشیء منها», بلکه همه حقایق هستی, رقیقه و فیض او 
هستند که از او صادر شده اند و حملشان بر او از باب حمل رقیقت بر 
حقیقت است.(1) 


نتیجه نهایی برهان بسیطالحقیقه نفی شرک است. چون غیرمتناهی جا برای 
غیر, جز این که ایت. نمود و نمونه باشند. باقی نمی گذارد تا بتوان برای او 
شریک فرض کرد و فرض وجودی مستقل و تصور شریکی در عرض اآو, 
یعنی فرض ترکب بسیط حقیقی از وجدان و فقدان که به فرموده ملاهادی 
سبزواری شر التراکیب است(2) , و این خلاف بساطت ثابت شده اوست. 
(3) 


توحید واحدی در قرآن و روایات و تحلیل حکمت متعالیه 
اشاره 


تعداد آیات و روایات توحیدی که به توحید واحدی پرداخته اند, در مقایسه با 
توحید احدی به مراتب بیشتر است. شاید علت این باشد که مخاطبان این 
گونه ایات و روایات؛ بیشتر درباره توحید واحدی شبهه 


ص :40 1 
1- (1) توحید در قرآن. ص 219. 


2 (2) ر. ک: تعلیقات اسفار, ج 1, ص 136 (پاورقی ش 1). 
رداک یو در فرآن:.ض 220 


داشته اند و توحید احدی مورد بحث و انکار قرار نمی گرفته است. آیات و 
روایاتی که به توحید واحدی اشاره دارند, در دو محور خلاصه می شوند: 


برخی از آن ها , به اثبات توحید واحدی پرداخته اند و برخی دیگر در تصحیح 
عقیده درباره وحدت خداوند, نقش ایفا می کنند. 


1- سه برهان ود یف آرة 


خداوند متعال در آیه 103 و مبا رکه «بقره» می فرماید: و الم الهُ 
واجد لا الة الا هو الرَحْمنْ الَحيمٌ ؛ و خدای شما, خداوند یگانه ای ات کر 
غیر از او معبودی نیست. افست بخشنده و مهربان (و دارای رحجمت عام و 
خاص). بعد از اين ایه می اند 


ان فپ حَلّق السّماوا ت و ا و اختلاف الیل و التّهار و الفلّ الی بجر 
فی تشر بما تمغ ال 0 به ال 
تد قونها و بت قبها ین کل دام تظریب اج و نشحاب الم تن 
السَماء و الرْضٍ لیات وم بققلون ۱ 


علامه طباطبائی معتقد است. سیاق این آیات بر وحدت خداوند دلالت دارد؛ 
اند اول ضمن این که توحید واحدی را می رساند, وحدت خدا| را متفاوت از 
دیگر وحدت ها می داند, که همان وحدت حقه باشد. و در آیه بعد, که 
هماهنگ با آیه اول است, سه نشانه و دلیل بر آنچه در آیه اول گفته است؛ 
اقامه می کند. دلیل اول به این صورت است که: آسمان ها 
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1- (1) «در آفرینش آسمان ها و زمین و آمد و شد شب و روز و کشتی 
هایی که در دریا به سود مردم در حرکتند و آبی که خداوند از آسمان نازل 
کرده و با آن, زمین را پس از 0( 
گسترده و (هم چنین) در تغییر مسیر بادها و ابرهایی ِ که میان زمین و 
ای ها 
مردمی که عقل دارند و می اندیشند» (بقره, آنة 104 


و زمین» با همه عجایب و گوانیی. که زر آن ها نهفته است: همه اموری 
هستند که فی نفسه به صانع واحدی نیاز دارند که ایجادشان کند. 


دلیل دوم از راه نظامی که در عالم است. اقامه شده که حاصلش این 
است: این اجرام زمینی و اسمانی که هم از نظر حجم و کوچک و بزرگی و 
هم دوری و نزدیکی مختلفند. مجموع ان ها یک چیز است., و تدبیر حاکم بر 
سرایای آن متصل است و تمامی اجزایش مسخر برای یک نظام است؛ 
پس اله آن ها که دیداور تدج آن هاست و مد بر امر می باشد, نیز یکی 
است. 


دلیل و برهان سومی که در آیه اقامه شده, از راه احتیاج انسان است, و 
می فرماید: اين انسان که یکی از پدیده های زمینی است, در زمین زنده 
می شود زندگی می کند, سپس می میرد و دوباره جزء زمین می شود در 
بدیدآمدن و بقایش, به غیر این نظام کلی که در سراسر عالم حکم 
فرماست و با تدبیری متصل سراپای عالم را اداره می کند, به نظام دیگری 
احتیاح ندارد. همه این ها مورد احتیاج آدمی است و زندگی انسان و 
پیدایش و بقایش بدون ان تدبیر نمی شود. خدا از ماورای همه این ها 
محیط , به آدمی است؛ پس وقتی نظام هستی انسان و همه عالم یکی 
است. نتیجه می کیزیم که اله, پدیدآورنده و مدبر آن؛ همان اله, پدیدآورنده 
و مدبر امر انسان است(1) اين سه برهانی بود که در ادامه آیه اول که 
ادعا داشت خدا واحد است., اقامه شده است. 


2- برهان تمانع 
ند ا اف ور تراس خر که هه ات شیر ک نی اعفاد یم خدا ان 


ص: 142 


متعدد؛ خواه این خدایان با یکدیگر در تضاد باشند و يا این که در نظام 
طولی هماهنگ, در هستی و نظام جهان و جریان حوادث, ناثیر داشته 
پاشتد رای نات وحیدو ابطال شزیر برهاتت فرانی ارم که احل کلام 
آن را «برهان تمانع» نامیده اند. این برهان از این آیه شریفه اقتباس شده 
است: لو کان فیهما له الا ال لَقَسدتا .(1) 


معمولاً برهان تمانع را چنین تقریر می کنند: 


با فرض دو خداء اگر یکی اراده کاری را کند و دیگری (خدای دوم) ضد آن 
را اراده کند. سه فرض در پیش خواهیم داشت: 


1 اراده هر دو تحقق یابد. این فرض مستلزم اجتماع ضدین خواهد بود. 


2 اراده هر دو تحقق نیابد. از این فرض» ارتفاع ضدین لازم.هی: ات ور خی 
عجز و ناتوانی هر دو خدا ثابت می گردد. 


3 اراده یکی از آن ذو تحفق. یاید. در آن ضورت. علاوه. بر لزوم ترجیح 
بلامرجج یکی از دو اراده ای که دارای شرایط مساوی هستند, عجز و 
ناتوانی یکی از آن دو خدا نیز, ثابت خواهد شد.(2) 


ملاصد | تقریرهای متکلمان را از برهان تمانع, خطابی و حتی شعری 
دانشته. و در شان برهان فر آنن. نمی داند. آن گاه خودش این برهان را بر 
اساس اصول زیر استوار می سازد: 


ص:143 


1- (1) انبیاء آیه 22. 

2 )2( ر. ک: مجموعه آثار, ج 6 ص 1019 10۹93 و ننیدیحین یثربی, 
آیت الله خواوه 7 در کتاب ده مقاله تراعون. ۹ و معاد 141) 
درباره این برهان, به تفصیل سخن گفته اند. 


- وجود, عامل تشخص هر پدیده است. 
ونکون و تنشض هر دید آخم با غا آن | که بآ سود مین گنه 


ِ چنان که برای یک شخص؛ دو شخص متمایز امکان ندارد, برای او دو 
وجود و دو علت وجودبخش نیز قابل تصور نیست.(1) 


3- برهان فرجه 


ملاصد | بر اساس حدینی از امام صادق (علیه السلام) که آن را هشام بن 
حکم رواب نت کرده و حضرت در پاسخ ژندیقی آن را بیان فرمودند: برهاتی: با 
عنوان «فرجه»(2) را مطرح می کند. ملاعبدالله زنوزی تقریر این برهان را 
در لمعات الهیه آورده(3) و شهید مطهری نیز اين برهان را تقریر کرده 


اک فرض کنیم دو واجب لا زم است فرجه, بعنلی امتیازی 
میان آن ها باشد, زیرا تکثر و دو : تا بودن, فرع بر این است که هر کدام از 
آن ها و دست کم یکی از آن ها چیزی داشته باشد که دیگری ندارد؛ از 
هرچه این یکی دارد, آن دیگری هم داشته باشد و برعکس, , فرض تعدد نمی 
شود. پس در میان دو ذات واجب, امر سومی لازم است که مابه الامتیاز 
آن دو باشد. آن امر سوم نیز به نوبه خود واجب است., زیرا| اگر ممکن 
پاش باند از ناجیه دیکری, رزسیدم با شتد یس لازض می آبد هر بی: از واجب 
الوجودها در مرتبه ذات خود 


ص :144 


کت الا ای ی هن موه و 
0 و 1021 

2 (2) ر. ی شرح اصول کافی, 3 3 ص‌ 4د. 

ور که لضعات ایض 106 


از دیگری متمایز نباشد و با او یکی باشد و د تبه بعد کثرت و تعدد پید 
ز یز و با او و در مر کثرت و 


شده باشد. 


پس. آن امر سوم نیز واجب الوجود است. بنابراین, وجود دو واجب, 
مستلزم وجود سه واجب است و چون هر سه واجبند و میان هر واجب 
الوجود با واجب الوجود دیگر, فرجه و وجه امتیازی ضرورت دارد, واجب 
سوم باید از هر دو واجب دیگر ممتاز باشد؛ : پس باید دو مابه الامتیاز دیگر 
در کار باشد تا اين واجب را از دو واجب دیگر متمایز کن. بنابراین وجود 
سه واجب, مستلزم پنج واجب است. 


و چون بنا به فرض, این دو واجب نیز باید از سه واجب پیشین ممتاز باشند, 
مستلزم این است که دست کم سه مابه الامتیاز دیگر, یعنی سه واجب 
دیگر در کار باشد, و این خود مستلزم هشت واجب است و هشت واجب, 
مستلزم سیزده واجب و سیزده واجب, مستلزم 21 واجب و 21 واجب, 
مستلزم 34 واجب و همین طور تا بی نهایت. 


پس وجود دو واجب, مستلزم بی نهایت واجب هاست؛ یعنی مستلزم این 


4- وحدت حقه در آیات و روایات 


الف) آیات 


اشاره 


وحدتی که قرآن کریم برای خداوند در آیات گوناگون بیان می کند. حکایت 
از آن دارد که هراد ار حدای واحدد ته واحد اعتباری‌رباکه: ات نامتناهی. .و 
شا و کی ادیری. است. که عفن عرض رک برا. ان عفلا محال 
است. به حق, این روش قران از سوی حکمای حکمت 


ص: 45 1 


1- (1) ر. ک: مجموعه آثار ج 6, ص 1022 و 1023. 


متعاليه کاسی: شدم و با اشارن: های, لطیف, فرآن. گریمه به وحوت جفه 


حقیقیه رسیده آند. 
این آموزه در قرآن کریم به چند گونه بیان شده: 


سک الوا ااتیا 


در شش مورد از آیات نورانی وحی, وصف «قیار» در کنار «واحد» آمده 
است:«الواجذ الَقفْای» 1(۰) به فرموده علامه طباطبائی (رحمه الله): 


صفت ققهار همراه با وحدت. یعنی او واحد است., اما نه واحدی عددی که 
اگر یکی دیگر اضافه اش شود دو تا گردد, بلکه واحدی است که نمی توان 
در قبالش ذات دیگری تصور کرد, زیرا هر چیز که تصور و فرض شود, 
وجودش از اوست نه از خودش. و نیز نمی توان در قبالش صفتی فرض 
کرد, و هرچه فرض شود عین ذات اوست. و اگر عین ذات او نباشد باطل 
خواهد شد. و همه این ها به خاطر این است که خدای تعالی. وجودی است 
ی و بسیط که به هیچ حذی محدود و به هیچ نهایتی منتهی نمی 
سود 


اشات سای ای .۱ کم شف. ار ملافاعلم مد ان کت هنم اند 
گونه ای می دانند که نه تنها وحدت فردی را از باری تعالی نفی می کنند, 
بلکه ساحت مقدس او را منزه از همه انحای وحدت می دانند؛ . چه وحدت 
فردی که در قبال کثرت فردی است (مانند وحدت یک فرد از انسان که 
اگر فرد دیگری به آن اضافه شود نفر دوم انسان به دست می آید) و چه 
وحدت نوعی و جنسی يا هر وحدت کلی دیگری که در 


ص:46 1 
1- (1) ابراهیم, آیه 48؛ غافر, آیه 16؛ یوسف, آیه 39؛ رعد, آیه 16؛ ص, 


آبه. 6 زمره آبة: 4 
2 (2) ر. ی: المیزان, ج 11 ص 240. 


قبال کثرتی است از جنس خود (مانند وحدتی که نوع انسان که یکی از 
هزاران هزار نوع حیوانی است. مانند گاو. گوسفند. اسب و امثال ان در 
قبال کثرت انواع), چون تمامی اين انحای وحدت در مقهوریت و جبر به 
داشتن حدی که فرد را از دیگر افراد نوع, پا نوع را از دیگر انواع جنس جدا 
و متمایز کند. مشترکند. و چون بنا بر تعلیمات قران هیچ چیز خدای تعالی 
را به هیچ وجه, نه در ذات, نه در صفات و نه در افعال نمی تواند مقهور, 
مغلوب و محدود در حدذی کند, از این جهت وحدت او عددی نیست.(1) 


دوم: ثالث ثلائه یا رابع ثلائه 


در قرآن کریم زو ی وجود دارد که در یکی از آن ها, گفتار مسیحیان مببی 
بر «ثالت ثلائه» دانستن خدا راء سخنی شرک الود می داند, اما در ایه 
دیگر, مشابه همین تعبیر را توحید ناب دانسته است؛ مگر فرق این دو تعبیر 


در چیست؟ 


ملاصد | در این باره می فرماید: 


رابعَهَم ۶ و ه 


و قوله ما یِکون من تجّوی تلائه الا هو لا حمَسّء الا هُوَ سادِسُهَمٌ 
[ ۳4 فهو رایع الثلائه و خامس الاربعه و ِِ الخمسه لانه بوحدانیته کل 
الاشیاء و لیس هو شیتا من الاشیاء لان وحدته لیست عددیه من جنس 
وحدات الموجودات حتی یحصل مپ تکرره ها الاعداد بل وحده حقیقیه لا 
مکافی لها فی الوجود و لهذا کقر الذيخ قالو ان ال ثالثٌ تلائو (3) و لو 
قالها ات تین لم یکونها 


13 
[- (1) ژ. ی همان, 0 0 ص‌ 129 


2 (2) مجادله, آیه 7. 
3- (3) مائده, آیه 73. 


کفارا(1) ؛ پس ذات حق تعالی؛ رابع ثلائه, خامس اربعه و سادس خمسه 
بوده و به وحدانیت خود حقیقت کل اشیاست ؛ لیکن ذات او شیئّی از اشیا و 
یا یکی از آن ها نیست, زیرا دارای وحدتی حقّه و حقیقیه بوده و با بساطت 
محضه و صرفه خود., از وحدت عددی ناشی از نوع و جنس موجودات. که 
از تکرار واحذ متعدد, و حاصل می گردند, مبزا و منژه می باشد؛ بلکه 
وحدت ذات واجب الوجود, وحدتی حقیقی است که نظیر و همانند و برابری 
در وجود نداشته و به همین دلیل مسیحیانی که گفتند: ی 
تاست». کافر گردیدند. در صورتی که اگر می گفتند: خداوند, سومین آن 
دو تن است.؛ کافر نمی شدند. 


تحلیل این حقیقت بدین صورت است: در تعبیر تالث ثلائه. سه امر در 
عرض هم قرار می گیرند که هر یک, واحد عددی دارای کمیت است؛ مانند 
الف؛ ب» ج. این سه واحد به نحوی در کنار هم قرار گرفته اند که از هر یک 
شروع شود. صحیح است. اگر از «الف» شروع شود, «الف» اخد ثلائه 
است؛ پس «ب» ثانی ثلائه و «ج» ثالث ثلاثه است. اگر از «ج» يا «ب» 
نیز شروع شود, چنین خواهد بود. بنابراین. اگر خدای سبحان طبق نظر 
مسیحیان در یک مجموعه ثالث ثلائثه باشد. موجودی در عرض دو موجود 
دیگر بوده و مانند آن ها از موجودات امکانی ای خواهد بود که عددپذیرند. 
لازمه این امر. محدودیت و جسم بودن خداست؛ این در حالی است که بر 
اساس براهین ثابت شد که خدا محدویت بردار نیست. 


اما در تعبیری که می فرماید: خداوند چهارمین آن هاشت, دیکر در غرض 
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[- (1) الشواهد الر بوبیه, ص‌ 1170 


همه جا با آن هاست و چنین نیست که آن سه نفر با ناظر قیوم, چهار نفر 
شوند و خدا رابع اربعه شود, بلکه خدا به همه آن ها و به تک تک آن ها 
احاطه دارد.(1) 


این دو تعبیر, به خوبی دیدگاه قرآن کریم را درباره وحدت خداوند که 
غیرعددی و غیراعتباری است. روشن می سازد. 


ب) روایات 


اشاره 


روایات رسیده از اهل بیت (علیهم السلام) نیز وحدت خدای تعالی را 
وحدت حقه حقیقیه دانسته و نزاهت ان ذات مقدس را از وحدت های 


اعتباری, ثابت کرده اند. 
یکم: اقسام وحدت در کلام امیرالمومنین (علیه السلام) 


در حدیثی معروف آمده است:(2) عربی بادیه نشین در جنگ جمل, ب 
سوی امیرالمقمنین (علیه السلام) برخاست و عرض کرد: يا امیرالمومنین 

ام اس اس انس ی تدم ام ۳ ۲ 
اه ی ای ۱ 
است. از پریشانی دل و پراکندگی حواس؟! امیرالمومنین (علیه السلام) 
فرمود: «او را واگذارید و با او کار نداشته باشید ! پس همانا آنچه اعرابی 
خی ان ان اش ها را انا هی اه اس 


در ادامه حضرت در توضیح وحدت باری تعالی فرمودند: «ای اعرابی ! 
ص :149 


1- (1) ر. ک: توحید در قرآن. ص 628. 
2 (2) ر. ک: التوحید. ص 90. 


همانا قول در این که خدا یکی است.؛ بر چهار قسم است؛ دو وجه از آن ها 
ی ؛ اما آن دو وجه که , بر او روا 


نیلد ‌ ۳ 
مسر لا ٍ 1 1 جر یو 9 و ِ:9 
قآّا ادا لا یخوزان علیه قَقَوّل الَْایلِ واچذ یقصدٌ به نات الأداد قَهذا ما 
ایجوژ لاس ما لا تاني لو لا یوخل فی باب اعدا ما تری اه کِقرّ مَن قال 
ثالث در تو و قوّل اس 0 ِ به الوع من الجلس فهَدا 
4 1 ۳ 
: و 


حضرت (علیه السلام) در این حدیت شریف, چهار قسم از وحدت ها را نام 
می برند ؛ دو قسم از آن ها را نمی توان بر خداوند حمل کرد, زیرا سر از 
تشبیه درآورده و موجب محد ودیت باری تعالی خواهد شید . * تکوم وحدت 
عددی است و دیگری وحدت نوعی. 


و آّا الوجْهَان اللدَان ۳ فیه قَقَوْلْ الْعَایّلِ هُوّ وَاحذ لیس له فی الاشیاء 
شلد کدلک شا قَوْل | قایل اه عروجل, آحدی لمعنی ؛ نی به أنَهْ لا 
بقسیمٌ ی وجُودٍ و ل عقّل و لا وَهُم کدلک ربا عَرَوجل. 
اما دو معنای دیگر از معانی چهارگانه وحدت که از اوصاف ثبوتی حضرت 
حق است و می توان حمل ان ها را بر خدای تعالی صادق دانست. یکی 
واحد و یگانگی است و دیگری احد و یکتایی.(1) 


دوم: وحدت حقه در نهج البلاغه 

در نهج البلاغه - همان گونه که پیش تر گفته شد - بسیاری از معارف بلند 
توحیدی اسلام جمع آوری شده است؛ از آن جمله وحدت حقه ذات 

ص:0 1 

1- (1) آزرت الله جوادی افلف توضیح مفصلی درباره این حدبت در تفسیر 


ج 8, ص 159. 


باری تعالی است که مکژر در چندین خطبه و کلام امیرالمومنین (علیه 
السلام) امده است. شهید مطهری با اگاهی کامل از این امر و با تسلط کم 
نظیری که بر حکمت متعالیه داشتند, در این باره چنین می نویسد: 


ملاصدرا از گفتار بلند امام علی بن ابی طالب (علیه السلام) در نهج البلاغه 
در باب وحدت باری تعالی. که وحدت عددی نیست. استفاده کرده و 
اصطلاح «وحدت حقه حقیقیه» را بر ان جعل کرده است(1) 


به قدری مسئله توحید واجب تعالی در نهج البلاغه زیبا و مطابق با قرآن 
کریم بیان شده که حتی ابن ابی الحدید معتزلی مذهب, در شرح برخی 
کلمات توحیدی حضرت., زبان به مدح گشاده و بیان توحید صحیح و اصولی 
با 


هذا الرجل و آن کلام غیره من آکابر الصحابه لم یتضمن شیتا من دک اصلا 
و لا کانوا پتصور ونه و لو تصوروه لذکروه و هذه الفضیله عندی أعظم 
فضائله(2) ؛ بدان که توحید, عدل و مباحث شریفه الهی دیگر, از جمله 
معارفی هستند که به درستی شناخته نمی شوند, مگر در کلام این مرد 
(امیرالمومنین علی (علیه السلام) و همانا سخنان غیر او از بزرگان صحابه 
پیامبر (صلی الله علیه و آله), نه تنها چیزی از معارف را در خود چای نداده 
اند. بلکه آن ها تصور چنین معارفی را نیز نداشته اند, و کز نم عتها بیان میت 
کردند, و این فضیلت از بزرگ ترین فضایل حضرت نزد من است. 


حضرت امير (علیه السلام) در روایتی, توحید خدای تعالی را چنین بیان می 
کنند: 


ص:151 


1- (1) مجموعه آثار, ج 16, ص 399. 


« اد [ بتأویل عد عدد»(1) : : خداوند احد است و وحدت او احدی است. نه 
عددی. از این سخن به خوبی پی برده می شود که ذات مقدس پروردگار, 

نمی پذیرد و وقتی کمیت در او راه نداشت, محد ودیت ندارد؛ : این 
بغنی توخید مخطن. که هیع گوته شانبه شز ی در آن برده تمی, شود 


ایشان در سخنی شنگر به صراحت می فرمایند: 


«واجذ لا بعدّی»(2) ؛ او خدایی یگانه است. نه به شمارش؛ یعنی واحدی 
است که دوم برای او فرض نمی شود. 


اثرپذیری حکمت متعالیه از قرآن و سنت در توحید ذاتی 


قعان کته که.در فص دوم بان شه میدن فرات آنبا المام ار قران.د 
تشتت: در خکضت متقالبه تحلیل.و پررشی, شده است: در این قسمت: رای 
نتیجه گیری این فصل باید به مقدار اثرپذیری حکمت متعالیه از قرآن و 
روایات در مسئله توحید ذاتی ین آزر بره مت تفضیلی: ‏ به این مسئله در 
حکمت متعالیه و قرآن و سنت - پرداخته شود. 


در این فصل مشخص گردید که مباحت توحید ذاتی, که مهم ترین بحث پس 
از اثبات ذات واجب تعالی است, در حکمت متعالیه با نفی ترکیب درونی از 
ذات حق تعالی آغاز شد و متفرع بر آن, با نفی ترکیب بیرونی برای اثبات 
واحدیت ذات ادامه یافت. همان گونه که در اثنای این فصل گذشت. فتاتر 
بودن حکمت متعالیه در توحید ذاتی از قرآن و سنت. از همان تقسیم توحید 
ذاتی به توحید احدی و واحدی شروع شد و تحلیلی که ملاصدرا و پیروان او 
از این دو قسم ارائه داده اند, کاملا 


ص:152 


1- (1) نهچ البلاغه, خطبه 152, ص 138. 


مبتنی بر تحلیل قرآنی و روایی آن هاست. همین ادعا درباره اثبات توحید 
احدی و واحدی با انواع و اقسام ادله عقلی از سوی حکمت منتعالیه نیز 
صادق است., چراکه ادله ای که بیان شد, يا خود ان ها مستقیم از قران و 
سنت اخذ شده بودند يا این که با توجه به گونه های اثرپذیری حکمت 


متعالیه از قران,و.سنت, به: توکی: بهه: آبات و زوایاث بازگشت دارند. 
بنابراین, حکمت متعالیه سعی دارد توحید ذاتی حضرت حق را با استفاده از 
قران و سنت. هم تحلیل کرده و هم اثبات کند و به نظر می رسد. در این 
امر نسبت به اسلاف خود موفقق تر بوده است. بدیهی است که این 
موفقیت, مرهون الهام گیری از منابع دینی است. 


ص :53 1 


ص:154 


4 توحید صفاتی در حکمت متعالیه و اثرپذیری از قرآن و سنت 
فد اند 


پس از اثبات دو بعد توحید ذاتی,. یعنی احدیت و واحدیت؛ نوبت به صفات 
کمالیه حق تعالی و توحید صفاتی می رسد که محور بحث این فصل را 
تشکیل می دهند. پرسش های این فصل عبارتند از: رابطه ذات با صفات 
الهی چگونه است ؟ توحید صفاتی در حکمت متعالیه چگونه طرح شده 
است؟ تانتز قرآن و روایات دا این دو بحجت, بر حکمت متعالیه چه قدر 
است؟ 


قران و سنت و هم چنین عقل سلیم. پس از آثبات وجود حضرت حق و نیز 
احدیت و واحدیت او, اسمای خسنا و صفات کمالی ای مانند: علم, قدرت. 

یات و... را به خداوند نسبت می دهند. در این که خداوند متصف به این 
صفات کمالی می گردد, اختلاف چندانی میان علمای اسلامی وجود ندارد. 
آنچه محل بجت و گفت وگو واقع شده و اختلافاتی را به وجود آورده است. 
چگونگی دارا بودن و اتصاف به این صفات است. 


ص:5< 1 


ا ات یی ی مور و کی نکسا سود کت ام ی ات 
الهی برمی گردند؟ پاسخ مثبت به اين پرسش که از سوی متکلمان امامیه 
و بسیاری از حعما و فلاسفه ایراد شده است., در اصطلاح «توحید صفاتی» 
نامیده می شود. در صورتی که اگر پاسخ به پرسش مزبور منفی باشد, 
نتیجه این می شود که صفات کمالی الهی به ذات او برنمی گردند و در 
واقع؛ خارج از ذات بوده و صفاأت؛ متعدد و مختلف می شوند. ۰ ره آوز 3 این 
نظریه «توحید صفاتی» نبوده, بلکه تعدد و اختلاف صفات الهی است., که 
این خود به دو نظریه منشعب می شود. 


با وجود اين, آرای سه گانه اي درباره رابطه ذات و صفات الهی به وجود 
می آید که درباره هر یک از آن ها در اين فصل گفت وگو می کنیم اما 
پیش از آن که به آن ها بپردازيم و دیدگاه حکمت متعالیه را روشن کرده و 
ادله اش را بیان کنیم. جهت تبیین درست و تحلیل بجاء لازم است موارد 
چندی بررسی شود. 


معنای لغوی و اصطلاحی صفت 

واژه «صفت» در لغت, از ريشه «وصف» است؛ «واو» آن حذف و به جای 
آن «زاء» در انتها افزوده شده و معنای آن «آراستن و نعت کردن» است. 
(1) برخی لفت شناسان. صفت را مانند اسم به معنای علامت و نشانه ای 
دانسته اند که‌.با آن. مسفا, تشانه گذاری. می شود با این تفاوت که صفت 
در نشانه بودن, به ویژگی خاصی مقید و محدود است.(2) 


فیومی, یکی از لغت شناسان معروف. معتقد است صفت. مصدر فعل 
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کت تا اه ارس ره 
2 که ای هلال الحشکری: معجم فروق اللغوهرضن 514 


«وصف» و مصدر دیگر آن «وصف» است. در لغت به معنای بیان و ابراز 
ویژگی های موجود در یک شیء و هم به معنای حالت و چگونگی موجود در 
چیزی که نشان دهنده هیئت و هویت آن باشد, ند 1(۰) 


تیستتند 6 از حواصوف خویشن * بعتی خداو ند «جدایی نمی یخی ند 121 


عبدالرزاق لاهیجی درباره اصطلاح «#صفت» در علم کلام معتقد است. هر 
لنطی یو ات ایا رصان ی لکد و هرچه ع 


با توجه به مجموع تعریف هایی که متعلمان برای صفت ارائه داده اند, می 
توان گفت نزد انان صفات, مفاهیم مشتقی اند که از وجود حقایقی در ذات 
موصوف يا نبود اموری در آن حکایت می کنند؛ مانند لفظ عالم, قادر. حی و 
غنی.(4) 


صفت در اصطلاح فلاسفه در چند معنا استعمال می شود: 


1 «فاٍن قیل: فما الصفه؟ فیقال: عرض حال فی الجوهر لا کالجزء منه»؛ 


2 ملاعبدالله زنوزی, تحقیق کاملی در معنای صفت نزد فلاسفه و حعما 
انجام داده است که ما خلاصه ان را ذکر می کنیم: 


«#صفت »> نزد فحص و برهان عبارت است از معنای ناعتی که 
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1- (1) ر. ک: احمد بن محمد بن علی بن المقری الفیومی, المصباح المنیر, 
ج 2 ص 6۵61. 

2 (2) ر. ک: پژوهشکده تحقیقات اسلامی, فرهنگ شیعه. ص 320. 

3- (3) ر. 1 گوهر مراد, ص‌‌ 39 2. 

4 (4) ر. ک: رابطه ذات و صفات الهی. ص 6۵5. 

5- (5) ر. ک: اخوان الصفاء رسائل اخوان الصفا و خلان الوفاء ج 3. ص 
95د. 


موجود بت آن از برای خود نباشد, خوام آن را موجودینی سوای موحجودیت 
موصوف بااشد پا نباشد؛ به عبارت دیگر, صفت شی ۶ عبارت است از 


معنای تاعتن که انتزاع کرده شود ازان شی ۶ بالذات پا بالعر ض, و عنوان و 
حکایت باشد از خرای. آن؛ : به عبارت سوم. صفت عبارت است از ِِ 
ناعتی که ثبوت فی نفسه اش عین ثبوت از برای موصوف باشد, خواه 
ثبوت فی نفسه آن عین ثبوت موصوف باشد و خواه غیر آن باشد.(1) 


علامه طباطبائی (رحمه الله) صفت را چیزی می داند که بر معنایی از 
معانی دلالت کند که ذات, متصف به آن و متلبس ,: 7 
عین ذات و چه غیر آن باشد.(2) 


نتیجه این که. صفات الهی اموری حقیقی. اند که متفا اشتقاق اسمی از 
اشامی بای فالی ند : فلا «رحمت» صفتی است که منشأً اشتفاق 
اسم «رحیم» می باشد و «علم» صفتی است که منشا اشتقاق اسم 


«علیم» گردیده است. 

اتصاف صفات در ممکنات غالبا چنین است که ابتدا ذات بدون صفت است 
و سپس صفتی بر آن اضافه می شود: 

و ال َحرحَکُم مر بَطون ی لا تقْلمون سنا و جَعل لكَمْ السَمع و 
الصا و الاأفْیْدَه ۹۳ تشک ون (3) ۰ شما را از شکم 0 


خارج کرد, در حالی که هیچ چیز نمی دانستید و برای شما, گوش, چشم و 
عقل قرار داد تا شکر نعمت او را به جا آورید. 
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3- (3) نحل, ایه 78. 


مثلا همان گونه که در آیه مذکور آمده است, انسان در ابتدا جاهل است و 
علم ندارد. سیس درس خوانده و عالم می شود؛ یعنی صفتی به نام «علم» 

ند اه افر ود می‌نود اهم چتین. کستی که آراده کارخ را تداری اد اباده 
کند تا «مرید» به شمار آند: در این گونه موارد. ذاتی ۶ دارد که این 
ونز کی ز| نداشته, امانعد از آن .یه مور مان بداو تن هب کی اي اضافه 
می شود. 


اما صفات خداوند چنین نیستند, بلکه اتصاف خداوند به این صفات از آن 
جهت است که او ان چنان ذاتی است که همه این کمالات را یک جا دارد. 
در تحلیل اين امر چنین گفته می شود: عقل ما مفهوم های کمالی (مانند: 
علم, اراده و. ..) را پیش تر از جای دیگری گرفته و از آن جهت که می بیند 
کمالی نیشتت: که خدا. ان زا تداشته. باشدن می. کوید: خداوند انزن. کمال. زا 
دارد. 


علامه طباطبائی (رحمه الله) معتقد است, هر چه جهت نقص و نیاز در آن 
پاش آن را ارتدای لیف کروه و درعا ل هر جع‌حیت عمال ور آن 
وجود دارد, برای آن ذات متعالی اثبات می کنیم ؛ مثلا وقتی فقر را از 
ساحت او نفی می کنیم, برگشت این نفی به اثبات غنی بودن برای اوست, 
و نفی ذلت, عجز و جهل اثبات عزت, قدرت و علم است و هم چنین دیگر 
صفات و جهات نقص. 


ایشان در اثبات صفات عمالیه برای ذات خداوند و فرق آن ها نسبت به 
صفات ممکنات می نویسد: 


افال ان که ایا مارا اه ادا سا تام تفت هک 
کمالات ثابته در دار وجود اثبات 


ص :19 


می کنیم. چیزی که هست. این صفات در دار وجود ملازم با جهاتی از نقص 
و حاجت است و ما این جهات. نقص و حاجت را از خدای تعالی نفی می 
کنیم؛ مثلا علم در ما ادمیان عبارت است از احاطه حضوری به معلوم از 
راه عکس گرفتن با ابزار بدنی از خارج. ولی در خدای تعالی عبارت است 
از احاطه حضوری, و اما اين که از راه عکس گرفتن از ز خارج باشد تا محتاج 
باشد به دستگاه مادی بدنی و بینایی و این که موجود خارجی قبل از علم 
وجود داشته باشد, از آن جایی که جهت نقص است. ما آن را از خدای 
تیف هی و ون سامت ۱۳ 


تفاوت صفت و اسم 


درباره خداوند. پس از ذات مقدسش دو تعبیر دیگر نیز به کار برده می 
شود ؛ قتطفع عبارت صفت و دیگری اسم. بیان تفاوت این دوه از نگاه حکیمان 
حکمت متعالیه. در تحلیل درست از توحید صفاتی نقش بسزایی دارد. 
کشت ره شاست دای اغنی ان صفت و آشجه این عسله را آن شطر 
ملاصدرا و پیروان او بررسی می کنیم. 

ملاصدرا در آثار گوناگونش, از فرق میان اسم و صفت سخن گفته است؛ 
در اسفار به تفصیل این مسئله را مطرح کرده و هم چنین در مفاتیح الغیب, 


ست ۱۰| ۱۶ 


در ال امین در صفانته الفیب می وید 
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ال ان یه الم سس کل 2 


الشواهد الربوبیه, ص 166؛ المظاهر الالهیه, ص 36. 


امد سم انم ب اتضفعفی ار العف کار سناکس اس 
فی الخارج اذ مفهوم الذات معتبر فی مفهوم الاسم و لیس بداخل فی 
الصقه انا مجرو الامر العار خن اه کالتری سه اللاشرط نی و مره ۱ 
شی 51 فد براد عن الصفه معتی ایحمل علی الدات وال له الخرض و 
پراهمن الاسم مضی بصع امیحیل لیات ال نم اعرضی کون 
مد ال آس اف با ار و سین آسم مر ۱ ار 
عقلی. مانند فرق بین مرکب و بسیط در خارج است. چون مفهوم ذات در 
مقموم استم آعبار سدع ولی داحل فر صفت تشستم ریرا. آن نها رک آمر 
عارضی است؛ و یا فرق آن دو, مانند فرق بین لابشرط شیء و بشرط 
لاشیء است, چون مقصود از صفت معنایی است که حمل بر ذات نگردد و 
۱ 20 
ذات حمل کرد که بدان عرّضی گفته می شود ره 
بعن بوده و در اعتبار, مفایرت و جدایی دارند. 


را یا اه الا اه اه ارت اس ین 
کمال است: 


ملاهادی سبزواری (رحمه الله) نیز همین نظر را دارد و در کتاب ارزش مند 


بدان که فرق میان اسم و صفت آن است که اسم «مشتق» است., چون: 
مانند اين ؛ پس مفهوم اسم,؛ مثل «مرکب» است و مفهوم صفت «بسیط ». 
(2) 
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اه ارت ان ای ای ات ای ی قاس 


اسم با صفت تفاوت حقیقی ندارد. جز این که اصطلاحا صفت به چیزی 
گفته می شود که دلالت بر معنا و تعین می کند که ذات. متصف و متلبس 
نها ای معا ود هی ضو اما انس چیزی است که دلالت بر ذاتِ متصف 
بة. آننضفت و تعین می: کنو ؛ بنابراین, حیات, علم,؛ قدرت, اراده و مانند آن 
هت دسر نمی تقو : اضا- نف عالم؛ قادر, مرید و.. . اسم به شمار می 
اید.(1) 


در مبحجّت توحید صفاتی, باید رابطه صفات با ذات الهی نزو نعنی. کرو پس 
محل بحث, خودٍ صفات حق تعالی می باشد؛ مثلاً رابطه علم با ذات چگونه 
است؟ رابطه قدرت با ذات به چه صورتی است؟ و همین طور صفات دیگر 
باری تعالی. 


معانی توحید صفاتی 


توحید صفاتی, اصطلاح معروف و مشهوری دارد که پیش تر ان را ذکر 
کردیم. در اين جا نیز بار دیگر آن را با عبارتی متفاوت, بازگو می کنیم: 

1 توحید صفاتی. یعنی صفات خدا عین ذات اوست و در خارج. ذات و 
صفات به یک وجود موجودند, هم چنان که خود صفات هم عین یکدیگرند؛ 
یعنی قدرت عین علم., علم عین حیات. حیات عین اراده و همه عین همند. 
طبق این تعریف نباید گفت: خدا کامل است. بلکه او عین کمال است و نیز 
این که عادل است. بلکه عین عدل است. حکیم است. بلکه عین حکمت 
است و... و صفات او همه یکی هستند و متعدد نیستند. 
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1- (1) عبدالله جوادی اسلت ادب فنای مقربان, جح 3, ص 146. 


این برخلاف اوصاف اشیا و انسان است, چراکه در آن ها وصف, جدای از 
موصوف بوده و جزء ذات آن ها نیست ؛ مثلا دیواری سفید را اگر در نظر 
بگیریم, دیوار همان سفیدی نیست., بلکه سفیدی عارض بر او شده است. 
همین طور است انسان عالم؛ علم جدای از او بوده و جزء۶ ذات او نیست؛ 
وا م ات مت اسان الم هام ات ی تا اد وات 


بدهد. 


تعریف و توضیح شهید مطهری درباره توحید صفاتی. مسئله را واضح تر 
خواهد کرد: 


توحید صفاتی, یعنی درک و شناسایی ذات حق به یگانگی عینی با صفات و 
کر کر از ذات خدآنبنت. ذات خدا در ین اون که به اوصاف کمالیه 9 
خلالن. متصف اسشتهر دارای یه های: عتی تست و الا لانض خن اند که 
محدود باشد و چون ذات خدا نامحدود است. صفات او هم نامحدود است. 


۳9( 


فهم و درک حقیقت توحید صفاتی, قدری دشوار به نظر می رسد؛ لذا از 
شود. از نظر اوء موجودات در مراتب وجود و صفات؛ سه قسمند: 


برای آن شده باشد؛ مانند روشنی زمین که غیر از زمین است و سبب 
روشنی آن نیز زمین نیست. 

ب) صفات. زاید بر ذات باشد و خود ذات سبب باشد؛ مانند روشنایی برای 
آنش و خورشید که وصف, زاید بر ذات آن هاست. اما سبب حصول آن خود 
آتش و خورشیدند. 
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1- (1) مجموعه آثار, ج 2, ص 101. 


ج‌( صفات و ذات؛ عین هم باشند و در اتصاف ذات به آن صفات, به چیز 
یکدیگرند و هرگز روشنی از ذات خود جدا نمی شود.(1) 


با اند کی دقت به این نتيجه می رسیم که توحید صفاتی, دو محور اساسی 
را در بر می گیرد. پس با اثبات توحید صفاتی, دو مسئله مهم حل خواهد 
شد: : اولاء صفات خدا با ذات او کف است و هی گونه دوگانگي میان آن دو 
نبوده و هرگز صفات او زاید و عارض بر ذاتش نیست؛ تج اثیاه صفات خدا| 
نیز یکی هستند؛ یعنی میان حیات, قدرت و علم هیچ گونه تعددی نیست؛ 
اوست و برعکس. 

صفاتی ذکر کرده اند. ایشان معتقدند, مراد از توحید صفاتی این است که 
همان گونه که ذات خدا بی همتاء بی نظیر و یکتاست. صفات خدا نیز 
همانند و نظیر ندارد و خداوند در صفانش نیز یکتا و واحد است.(2) 

اقوال و انظار در توحید صفاتی 

اشاره 


همان گونه که بارها گفته شد. توحید صفاتی به مسئله رابطه ذات مقدس 
پروردگار با صفات آن وجود مقدس برمی گردد؛ بنابراین. معتقد بودن به 
توحید صفاتی. یعنی عدم زیادت صفات باری تعالی بر ذات مقدس آوء و 
برقراری عینیت خارجی میان صفات ی ات 
سوی دیگر. 
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ال 1و ک هدما مخمدممده ترافی: آنیشن آلموحدی ض و6 
2 (2) ر. ک: لطف الله صافی گلیایگانی. الهیات در نهج البلاغه, ص 181. 


اما اگر قولی برخلاف اين, میان مسلمین مطرح شده باشد, سر از شرک 
درآورده و راهی به توحید ناب نخواهد داشت. جهت این که به اهمیت 
مسئله در حکمت متعالیه و مقدار متاثر بودتش از قران و سنت پی برده 
قو و ام مج اور سر موم عم ااسص ات خا لب ار ناف 


1- معتز له 


فرفم مرآ نک آر ففو نای کلافت آه کت ات که هواس 
واصل بن عطا در تاریخ علم کلام. مشهور و معروف شده اند. شهرستانی 
در الملل و النحل, علت نام گذاری آنان را به معتزله از سوی مورخان 
مشهور, کناره گیری واصل ین عطا از درس حسن بصری به دلیل مخالفت 
با نظر استاد درباره موّمن و کافر ندانستن مرتکب گناه کبیره و جایگاه او 
را میان این دو دانستن. می داند.(1) 


به معتزله نسبت داده شده که آن ها در مسئله رابطه ذات با صفات واجب 
تغالت. بفنظریه تیایت. فاتل ده اند من دات. واعب الوجود ایب از 
صفات است. به این معنا که اثاری که بر غیر واجب الوجود مترتب شود به 
توسط صفات., بر ذات واجب الوجود مترنب شود بدون توسط صفات. و از 
این جهت است که در صفات واجب گویند: «خد الغایات و دع المبادی» ؛ 
مثلا اگر گوییم: واجب الوجود رحیم است, مقصود اثبات صفت «رحمت»؟ 
که به معنای «رقت قلب» است, برای او نیلست؛ زیرا| منافی با وجوب 
وجود است, بلکه مراد اثبات اثر و غایت رهمت است ؛ ۰ بعنی با بندگانش از 


روی لطف, معامله رحیم با مرحوم می کند. و مثلاً 
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اراس کت فضمه فیدالکیم من آت,بکر امد شمرسانی: الفلل و 
النحل, ج 1, ص 38. 


مقصود از صفت «علم», اثبات صورت ذهنیه نیست. بلعه اثبات اثر آن 


عباد بن سلیمان, از معتزلی های معروف و مشهور, درباره رابطه صفات با 
ذات الهی چنین می نویسد: 


هو عالم قادر حی و لا اثبت له علما و لا قدره و لا حیاه و لا اثبت سمعا و لا 
اثبت بصرا و اقول: هو عالم لا بعلم و قادر لا بقدره حی لا بحیاه و سمیع لا 
شم زر تا مت ات امس بای ان سس سا ای 
قدرت و حیات را برای او ثابت کنم و نیز نمی توانم بینایی و شنوایی را 
برای او ثابت کنم. من می گویم: ۱ 
ای نم ای نها کی وت واست ه با شتوایی. 


معتزله برای اين قول و نظرشان, دلایلی نیز اقامه کرده اند که فخررازی 
ان ادلت را در کات الحطالت العاله کرد آمرم است ۱5۱ 


شایان ذکر است, اقوال دیگری هم منتسب به معتزله است(4) که از ذکر 
ان ها خودداری می شود, زیرا مشهورترین نظریه درباره معتزله. همین 
قول به نیابت است که به ان ها منتسب شده است. 


2 اشاعره 


اشاعره, که همان پیروان و اتباع شیح ابوالحسن اشعری هستند, معتقدند 
ذات حق متصف به هب از قبیل : علم, ین حیات: 0 کلام سمع 
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له( رید عبدالرخمن جامی: الدره القآخره قی تحقيق مذهتب آلضو فرة 
2 (2) ابوالحسن اشعری: معالات: الاسلامیین ند اختلاف. العضلین:.ضن 165 
و 166. 

ک: فخراآنین مجمه بن. عفر رانی: المظالت: العالیه می العلم 
الالهی, ج 3, ص 230-228. 

4 ۱ جفت بررشسی ابت افوال ی که فابطظه کات و صقات آلمیه ی 
15 


مانند سیاهی نسبت به جسم؛ یعنی چنانچه جسم موصوف است به صفت 
«سواد» و سواد امری است زاید بر نفس جسمیت. هم چنین واجب الوجود 
متصف است به صفات کعمال. و ان صفات اموری اند زاید بر نفس ذات 
وی و به ملاحظه این که بودن واجب الوجود محل از برای حوادث, لازم 
نیاید, این صفات زایده را قدیم می دانند و قائل به قدمای تمانیه اند. 


قاضی عضدالدین ایجی, نظریه اشاعره را در باب رابطه ذات و صفات 
الهی چنین گزارش می دهد: 


ذهبت الاشاعره الی أنْ له صفات زایده فهو عالم بعلم, قادر بقادره, مرید 
باراده و گام هذا(1) : عقیده اشاعره درباره صفات الهی این است که ان 
ها را زاید بر ذات می دانند؛ ؛ بنابراین , او عالم است به علم زاید بر ذات, 


قادر است به قدرت زاید, مرید ۳9 به اراده زاید و همین طور دنک 
شعات او 


تفتازانی, یکی دیگر از اشعری مسلکان است که بر اتفاق نظر اشاعره در 
با نگ 0 ناد احت که برای و فذما باید 


فخر رازی در یکی از آنازش: هشت دلیل بر زیادت صفات خداوند بر ذاتش 
اقامه کرده است؛ از جمله در دلیل اولش می گوید: اگر علم. عین ذات 
واجب تعالی باشد, با نقض علم, وجود هم باید نقض شود یا وقتی وجود 
نقض می شود علم هم باید نقض شود, در حالی که چنین نیست؛ یعنی با 
نقض یکی از آن ها دیگری نقض نمی شود.(3) 
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2 (2) ر. ک: مسعود بن عمر بن عبدالله (سعدالدین تفتازانی), شرح 
المقاصد, 0 3 ص‌ 52 

ی ماش تس خف. 


فرقه های دیگری چون: ماتریدیه, طحاویه و کرژامیه نیز دیدگاهی نزدیک به 
اشاعره دارند که به خاطر خارج شدن از موضوع., به ان ها پرداخته نشد. 
(1) 


3- متکلمان امامیه 


از گذشته تا به حال, عقیده همه متکلمان امامیه این بود که صفات ثبوتی 
ذاتی واجب تعالی, زاید بر ذات او نیستند, بلکه عین ذات او هستند, اما 
مفاهیم صفات. متغایر بوده و معانی متفاوتی دارند؛ البته از نظر مصداق. 
وحدت مصداقی دارند؛ یعنی مصداق ذات و صفات. حقیقت واحد بسیط 
خداوند است. متکلمان امامیه از این آموزه به عینیت صفات با ذات باد 
کرده و آن:را توخید ضفاتی. می: دانند: 


عبدالرزاق لاهیجی, مذهب متکلمان امامیه را اين چنین گزارش کرده 


۱ ۰ ۱ 


بدان که مذهب جمیع حعما و متکلمان امامیه بأجمعهم, و ثابت و محقق در 
کلمازت و احاویت امیوالخومنین. و فیکر اتمه عقصومان < صلوات. الله و 
ناه ایب نوم ای ان ات کوه ماع ات ال 
ذات, یعنی عرض و معنایی که قائم باشد به ذات واجب تعالی و ذاتِ واجب 
تعالی موضوع و محل آن باشد, متحقق نیست. بلکه صفات واجب تعالی 
عین ذات اوست. چنان که وجود. عین ذات اوست.(2) 


دیدگاه مشهور(3) نزد فلاسفه, در باب توحید صفاتی, همان نظریه 
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1- (1) ر. ک: رابطه ذات و صفات الهی, ص 39-323د. 

2 (2) گوهر مراد ص 241. 

3- (3) در این زمینه, دیدگاه های غیرمشهوری نیز وجود دارد. ر. ک: رابطه 
ذات و صفات الهی. ص 441. 


شمان امامیه اتشت کب صفات ای ور عااه ماکه محارعی غین یکدی وید 
و صفات. زایدٍ بر ذات نیستند و وجود صفات همان وجود ذات است؛ یعنی 
مصداقاً و عیناً هیچ گونه تعدد و تکثری میانشان نیست؛ قدرت پروردگار 
همان ذات اوست و علم و حیات او همان وجود نامتناهی اوست. اما 
مفاهیم صفات با یکدیگر و با ذات, متفاوت و مختلفند ؛ مفهوم علم, , قدرت؛ 
اراذه و حیات با یکدیکر حغایرند و همة آن ها با مفهوم ذات تفاوت دارند. 


جامی در الدره الفاخره درباره دیدگاه مشهور حکما چنین می گوید: 


از صفات ندانند, بلکه صفات کمالیه را تماما برای ذات حق ثابت کنند, ولی 
زاید بر ذات وی ندانند, بلکه گویند: ذات او عین حقیقت کل صفات است 
بوحده و بساطت., نه به نحو ترکیب؛ یعنی کله علم و کله قدره و کله حیاه و 
کذا فی ساثئر الطفات.(1) 


ابن سینا یکی از فیلسوفانی است که به عینیت مصداقی صفات با ذات 
الهی و هم چنین عینیت هر یک از صفات با یکدیگر, قاثئل بوده است؛ البته 
برخی از سخنان او به عینیت مفهومی صفات نسبت به یکدیگر نیز ظهور 
دارند. او در بیان اتحاد مصداقی و مفهومی صفت «اراده» با «علم» چنین 
می دوید. 


فواجب الوجود لیست ارادته مغایره الذات لعلمه و لا مغایره المفهوم 
اوامم قته چا آن العلم الدی امه ارام ال لر ۱ اراخم وا 
الوجود با علم او, تغایر ذاتی و مفهومی ندارد و هر یک از علم و اراده, عین 
ذات واجبند. 


شیخ اشراق نیز در این زمینه چنین می گوید: 
ص :169 


[- )1 الدره الفاخره, ص‌ 1109 
2(2) الالهیات :من کتاب الشفاء:.ض 394 


حیاته و علمه بذاته لا یزید علی ذاته.(1) 


عبارت وی در ذاتی بودن صفات واجب نسبت به ذات, صراحت دارد. او 
بیان می کند که ذات نورالانوار از هر گونه ضمیمه و انضمام غیر به او منزه 
است,: و علم و حیات او همان ذات اوست و چیزی زاید بر ذات او نیست. 


5 زید گاه حکمت متغالیة 


ام لیاسم ها مس غیت ارت ماد وه 
پیشرفت فلسفه اسلامی به سیر خود ادامه می داد و روز به روز بر غنای 
این ره ار چمت استعکام افرونه می شنه ا ایق که تايه که 
میوه رشدیافته فلسفه اسلامی به شمار می اید, بروز و ظهور یافت. هم 
زمان با رشد و تعالی حکمت متعالیه, بر کمال نظریه عینیت نیز افزوده 
شده است. این نظریه در چارچوب حکمت متعالیه و بر اساس اصول و 
قواعد ان به عنوان تنها نظریه مقبول و تبیین کننده رابطه ذات و صفات 
مستدل گردیده است. جهت روشن شدن محل نزاع و هم چنین تبیین 
درست مسئله از نگاه حکمت متعالیه, بیان چند مسئله لازم و ضروری به 
نظر می رسد. ابتدا به اقسام صفات از نظر صدرائیان پرداخته تا در نهایت 
مشخص شود که کدام قسم از صفات. محل نزاع بوده و از نظر حکمت 
ام ره وا رم ار 
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1- (1) مجموعه مصنفات شیخ اشراق. ج 2. ص 124. 

2- (2) شاید این پرسش به ذهن آید که: چرا برخی بحث ها, مثل اقسام 
صفات و ادله توحید صفاتی. پیش از اقوال درباره توحید صفاتی مطرح 
نشد؟ در پاسخ متذکر می شویم که مسئله ما در این فصل «توحید صفاتی 
در حکمت متعالیه» است. گرچه بعضی بحث ها در مکاتب فلسفی دیگر نیز 
مطرح است, پرداختن به همه ان ها خروج از موضوع و مستلزم مجال و 
مقال دیگری است. 


اشاره 


خکمان خکمت. عالیه با اقار ات مخاف: عسم‌های کوتا خونی آتضفات 
الهی ارائهِ داده آند. در هر تقسیمی, , معیار و ملاک خاصی مورد توجه بوده و 
بر اساس آن: تقسیم بئدی شکل گرفته است ؛ برخی صفات. متضمن تسبیح 
و تقدیس واجب ۵ 9 سلییه) و وف حاکی و و 
تن ات ی ار تا 0 تعالی: (رضقات 
فعلیه). 


اقسام صفات باری تعالی نزد حکمای صدرایی عبارتند از: 
1- تقسیم صفات به اعتبار جمال و جلال 


اشاره 


به اعتبار این که کدام صفات در ذات واجب تعالی وجود دارند و کدام 
فا را باید از ذات واجب تعالی نفی کرد. صفات را به «جمالیه» و 
«جلالیه» تقسیم کرده اند ایخ عم عااوه بر این که شا عملی زارد 
طبق گفتار ضدر المتالهین در کتاب الهی تیز به آن ها اشاره شده ارت 


ول تبارک اس 7 ذی الْجلال و لارام اه ۳ ۳ جلت ان 
عن مشابهه الغیر و صفه الاکرام ما تکرمت ذاته بها و تجمل(2) ! صفت 

ایجابی تبوتی است و یا سلبی تقدیسی. کتاب الهی از ان دوه ۳ ِ 
فرموده که: «بزرگ است نام پروردگارت که دارای جلال و ارجمندی 
است.» پس صفت جلال جیزی است که ذاتش را از مشابهت با غیر, برتر 
عنیز درد هه صحفت ا کرام ( ارحصفدی) نی انست. که نات امتدان کراعت. 
ارجمندی و جمال می یابد. 


ص:171 


1- (1) الرحمن, آیه 78. 
2 (2) الحکمه المتعالیه, ج 6. ص 118. 


طبق این اعتبار. صفات حق تعالی به دو قسم «ثبوتیه» و «سلبیه» تقسیم 


اشاره 


صفات تبوتیه, تعبیری دیگر از صفات جمالیه است. آنیت الله جوادی اص 
در تعریف این دسته از صفات می نویسد. 

اوصافی که حاکی از کمالات نامحدود خداست و تجمل و کرامت ذات به 
آن هاست, صفات تبوتی است, که گاهی از آن ها , به صفات جمال و کمال 
هم یاد می شود ۷۹ 

ثبوتیه را دو قسم می داند: 

تنقسم الی حقیقیه کالعلم و الحیاه و اضافیه کالخالقیه و الرازقیه و التقدم 


ثبوتیه اضافیه مانند: خالقیت. رازقیت, تقدم و علیت, تقسیم می شوند. 


یکم: ثبوتیه حقیقیه 


این قسم از صفات. در مقابل صفات تبوتیه اضافیه قرار دارند .و در مفهوم 
آن ها 1 ندارد نا فتی آق ری درباره 


جمیع الحقیقیات ترجع الی وجوب الوجود ای الوجود المتأکد(3) ؛ 
صفات تبوتیه حفیقفیه به وجوب وجود, یعنی همان وجود مأکد, اه می 
کنند. 
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1- (1) توحید در قرآن. ص 253. 


2 (2) الحکمه المتعالیت مرش 118 
همان ض:9 11 


دلیل این مطلب. عینیت صفات حفیقی با ذات واجب است, جون اگر زاید 
بر ذات باشند, تعدد و تکثر در ذات لازم می اید. 


تقسیم شده است:(1) 


مجضه 


در تعریفش گفته اند؛ حقیفیه مخظته ان است که اضافه در مفهومش معتبر 


ذات الاضافه 


حفتفنن. ذات. الاضافهی جفل, عالنت 6 فادرته ان انت که اضافة..فر 
مفهومش معتبر نباشد, اما عارض او شود و بالجمله تحقفش موقوف نباشد 
و ترتب آثر موقوف باشد شتا عالخست, بودن شیء است به حیثیتی که اگر 
چیزی دانستنی بااشد او آن را بداند. . یس می تواند که عالم موجود باشد ۲ 
معلوم موجود نباشد. پس بودن به حیثیت مذکور, مستلزم وجود چیزی که 
مضایف او باشد, نیست و چون معلوم موجود شود میان عالم و معلوم, 
اضافه متحقق خواهد شد. 


دوم: ثبوتیه اضافیه 


در تعریف این قسم, که یه ارخ اضافیه محضه نیز اطلاق می شود, آمده: 
مفهومش؛ ,. مفهومی باشد اضافی و بالجمله تحقق صفت و ترتئب اثر, هر دو 
موقوف باشند به تحقق چیزی دیگر که مضایف صفت باشد؛ مثل خالقیت و 
رازقیت. 
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1- (1) ر. ک: گوهر مراد, ص 246؛ شرح المنظومه, جح 3, ص 544-541؛ 
نهایه الحکمه, ص 345. 


ملاصدرا؛ بازگشت همه صفات تبوتیه اضافیه حق تعالی را به به «قیومیت» او 


می داند؛ 


کمیع. الاسافیات: فرح ال اساقه جاحته. هی اضافه. القومته کدا عفن 
المقام و الا فیدی |لی انثلام الوحده و تطرق الکثره الی ذاته الاحدیه تعالی 
الم عن دلک, غلیا راز ۱ همه صفات اضامن. به یک ای بقنی 
قیومیت باز می گردند. و اگر چنین نباشد, وحدت و بساطت حق تعالی از 


ب) صفات سلبیه 


صفات سلبی با جلال. 1 دسته از صفاتی اند که ذات خداوند را از هر 
نقص و عیبی پیراسته می سازند. و این صفات هر گونه نقص, کمبود, نیاز و 
محدودیتی را از واجب تعالی نفی و سلب می کنند تنل این کهمی ینم 
او جسم نیست, جوهر نیست, فقیر نیست و.... 


ملاصد | درباره این قسم می گوید: 


هام عم اقا تص و ادا دموا سم ال وت واحد هه ونلبه 
الامکان عنه تعالی.(2) 


به اعتقاد ملاصدرا؛ همه اوصاف سلبی که فتبلوفت: از ها نقص و عدم 
است, به یک نقص و عدم بازمی گردند و آن. سلب امکان از واجب تعالی 
است. دلیل اين امر این است که همه نقص ها و عدم ها به امکان برمی 
9 و شیء ممکن است که با معدوم است و یا موجود ناقص و اگر وجود 
شی ء به نحو امکان نباشد, عدم و نقص در او راه ندارد. 
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1۳1 الخکفه الضفالیض 6 ی 119 
22 الکفه الضعالیهر ج 6 ض 15 1. 


2- تقسیم صفات به اعتبار ذات و فعل 


اشاره 


نف اعار ان کهب‌صفات.سق عالی دای وگ ود خستنه و با اد فعل 


او انتزاع می شوند. به دو قسم صفات ذاتی و فعلی تقسیم می شوند. این 
۵ تقسیم به صفات بوتی اختصاص ندارد و صفات سلبی را نیز در بر می 
گیرد(1) ؛ از این رو این قسم را جداگانه ذکر کردیم. 


الف) صفات ذاتیه 


در تعریف صفات ذات, ضابطه های گوناگونی بیان شده است؛ گاه گفته 
می 9 صعن و منضاً آن؛ تنها ملاحطه ذات خدا| ِ دخالت و 
ان صفت. ۱ ۱ ۱00 ۳ 0( 


ب) صفات فعلیه 


صفاتی را که از مقام فعل خدای سبحان انتزاع می شود «صفت فعل» می 
گویند. همان گونه که از تحلیل مفهوم صفت فعل برمی آید, در انتزاع چنین 
اوصافی غیر از ذات خدا, چیز دیگری نیز دخیل است., اما چون هیچ موجودی 
در جهان امکان نیست جز این که فعل خداست. صفات فعلی از فعل خود 
خدا منتزع می شود؛ بنابراین. صفات فعلی خدا, اوصافی کمالی است که 
از نوعی نسبت و اضافه بین خدا و مخلوقات او حکایت دارد؛ مانند خالق, 
مدبر و رازق.(3) 
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2 (2) ر. ک: توحید در قرآن. ص 290. 
3- (3) ر. ک: همان. ص 291. 


سای ام ها تا ای رس اه سر 
ای ات ای ما ار مت ای و تا 


متا ان قاط نمی تفه عنم ات تاعت ای اش نیزا ]کر 
معنای عدمی پا سلبی جز ۶ ذات او باشد, در ذات جهت عدمی پید | خواهد 
شد, در صورتی که واجب الوجود در جمیع جهات. کامل بوده و وجود شدید 
غیر محدود و غیرمتناهی است 1 پس عینیت در قسم دایکر: بعلی صفات 
تبوتیه جاری خواهد بود ؛ اما آپا در همه اقسام صفات تبوتیه, عینیت با ذات 


درباره صفات اضافیه محضه همه معتقدند, اموری اعتباری اند که از مقام 
تعالی نیستند. صفات فعلیه نیز از مقام فعل حق انتزاع می شوند و زاید بر 


ذات حقند: 


آنچه عین است در واجب, صفات حقیفیه است بر دو وجه ؛ بعلی دو قسم 
صفات حقیقیه (حقیقبه محضه و حقیقیه ذات الاضافه) عین ذات واجبند. 


پیش تر اشاره شد که مفاد توحید صفاتی علاوه بر عینیت صفات با ذات 


ص:76 1 


تاو ار ربص ۱11 
2 (2) شرح المنظومه, ج 3. ص 545. 


ملاصدرا پس از انتساب قول اتحاد مفهومی صفات واجب تعالی با یکدیگر, 
تهترخی: از عقلای مدففین و رد این فول: فی: کویند: 


حقیقت این است که صفات متکثر کمالی, تمامشان موجود به وجود ذات 
احدی وان اند بعنی. این که ات اه هر عون ار متس معمایر عدا 
نیست, به گونه ای که هر یک از آن ها بر حدٌ خودش شخصی باشد, و هیچ 
صفتی از او, از صفت دیگر او متمایز و جدا نیلستند؛ بلکه او به نفس ذات 
خودش قادر است و به عین ذات.خمدش عالم است:(۱1 


ملاهادی سبزواری نیز درباره اتحاد صفات حق تعالی چنین سروده است: 
و اتحدت فی الذات لا مفهوما ککونک المقدور و المعلوما(2) 
امام خمینی (رحمه الله) در شرح این بیت چنین می فرمایند: 


بعد از آن که ثابت شد اوصاف حقیقیه محضه و اوصاف حفیقیه ذات 


الاضافه عین ذات است. دیگر احتیاجی به اثبات این مطلب که تمام اوصاف 
با یکدیگر منحجدند نیست, زیرا| چنان که گفتیم, ذات بسیط است و هر 
وصفی که با ذات متحد گشته و عین او باشد. با وصف دیگری که او نیز با 
ذات متحد بوده و عین اوست. متحد خواهد بود و این معنا مناط انتاج شعل 
اول است که باید حد وسط وصفی باشد که برای اصغر ثابت باشد و همان 
وصف برای اکبر هم ثابت باشد. قهرا وصفی که برای دو موصوف ثابت 
باشد, آن ده موضوی نیز برای یکدیکر نانت خواهند بود. بنابراین: بعد از 
بیان این که اوصاف در مصداق عین ذاتند. هم چنین اوصاف در مصداق 
عین یکدیگر خواهند شد و هر یک با دیگری متحد خواهد گردید.(3) 


صرت 1717 


که ری ک: اتمه التها ایو 6ص 10 


3- (3) ر. ی تقریرات فلسفه امام خمینی (شرح منظومه), ۳ ۳ ص‌ 127 


ادله توحید صفاتی 
اشاره 


پس از بیان اقوال در رابطه ذات با صفات الهی, به بررسی نظریه حکمت 

ی 
متعالیه در ان ها قائل به عینیت است. اینک در این قسمت., ادله توحید 
ابا فان ای سا وا ار سم اسان 


درباره اثبات توحید صفاتی, دو دسته دلیل آورده شده است؛ دسته ای از 
این دلیل ها فقط نظریه مخالف؛ یعنی عدم عینیت صفات را با ذات؛ نقفض 
کرده و به این صورت. نظریه موافق را اثبات می کنند. و دسته ای دیگر از 
ادله, به آثبات نظریه عینیت و توحید صفاتی پرداخته اند. ما دسته اول را 
تحت عنوان «دلیل نقضی» و دسته دوم را تحت عنوان «دلیل حلی» بحثت 


1- دلیل نقضی 


لف) لزوم خالی بودن ذات از صفات کمال در صورت عدم عینیت 


اکن صفات جمال و کمال واجب تعالی عین ذات او نباشند, در این صورت 
خدای سبحان که واجب الوجود است. در اصل هستی خود, فاقد کمالات و 
صفات ۳۹ است ؛ ؛ در این صورت. اولاء پروردگار هستی که دا و منبع 
خیرات و کمالات است, خود فاقد کمال خواهد بود و فاقد شی ۶ معطی 
شی ء نیست؛ ثانیا, وجود حق تعالی صرف است و وجود صرف.؛ فاقد 
کمالات وجود نخواهد بود؛ ثالثاء اگر صفات عین ذات نباشد باید آن ها را از 
کر نیو رات کی راا قانه الا حال 


ص:78 1 


(مبدا قابلی) برای دریافت آن کمال است. نه فاعل (فبدا فاعلی) ان: مگز 
با ترگب ذات "یه آین معنا کة: داب از حینیتی میدا فاعلی باشد و از حبثیت 
ذبکر شید قایلی که این فرض فا ادا ات ه غنای فان خدا .وه 
نزاهت وی از جز ع۶, منافات دارد؛ علاوه بر بر این واجت الوجود نمی تواند 
نیازمند غیر باشد.(1) 


ب لزوم اشرفیت ذات از ذات با فرض زیادت صفات 


اگر صفات کمالی وجودی واجب تعالی عین ذات او نباشند, بلکه زاید بر 
ذات. آو باشتد. قطفا بازند میدا فاعلن خواهند. بود. سیب فاعلی آن: ها 
ذات واجب با وضع مفروض خویش نخواهد بود, زیرا| فیضان آن ها از ذات, 
استدعای جهتی اشرف را دارد. چون بنا بر فرض, ذات خالی از صفات 
کال ات ار سا سای فان ما از دام اه فان کندر باه 
جهت اشرفی در ذات او باشد؛ در نتیجه لازم می آید ذاتش اشرف از 
ان اش و این بعطفر دیمان ات۱ 


ج) لزوم تکثر در ذات با فرض زیادت صفات 

ور الم لفیرن دلیل نقضی دیگری در کتاب ۳ و معاد اقامه کرده است: 
انها لو لم یکن کذلک یلزم التکثر فی ذاته تعالی لاجل کثره صفاته الموجبه 
ی الاقتضاء المستد عیه 1 ای ۲ ات آنه آحدی الذات بسیط 
ص :79 1 

1- (1) ر. ک: المبداً و المعاد, ص 172؛ تقریرات فلسفه امام خمینی 
(شرح منظومه), ج 2 ص 122 و 123؛ توحید در قران, ص <30. 


222 وک العکفة الحعالید: 1 
3- (3) المبداً و المعاد, ص‌‌ 172 و توحید در قرآن, ص‌ 06 د. 


نباشند, تکثر در ذات لازم مت آیق: زیرا کثرت صفات کمالی باید به 
اقتضاهای متعدد باشد و تعدد اقتضاء مستدعی تعدد مقتضی خواهد بود, و 


در واحد من جمیع الوجوه. جهات مقتضی کثیر نمی تواند باشد؛ بنابراین. 
صفات او باید عین ذاتنش باشند. 


۳ عدم عینیت؛ مساوی با جسمانیت است 


ملاهادی سبزواری در استدلال بر نفی زیادتِ صفات بر ذات. برهانی اقامه 
کرده که پیش از وی در میان فلاسفه مطرح نشده است. به نظر او, اگر 
واجب الوجود در مرتبه ذات خالی از صفات باشد (که این معنای زیادت 
صفات بر ذات است), در این صورت صفات برای ذات واجب. ضروری 
نیستند و ممکنند. از آن جا که ذات واجب الوجود. حقیقت عینی و صرف 
وجود است, در این جا مراد از امکان, امکان استعدادی است؛ یعنی ذات؛ 
مستعد برای صفات است؛ در حالی که استعداد صرفا برای شیء مادی 
مطرح است. چون استعداد یعنی قوه, که مستلزم مادی بودن شی ۶ مستعد 
است. از سوی دیگر, ماده هرگز بدون صورت تحفق نمی یابد و ماده 
مقرون به صورت نیز یعنی جسم. بدین ترتیب, لازمه زاید و عارض بودن 
ات بر دات, سسانی: وگن بای عالن ات مظان این اهر معا 
است.(1) 


2 دلیل حلّی 

الف) اثبات عینیت از طریق اصالت وجود 

علامه طباطبائی (رحمه الله) در تعلیقات بر اسفار, برهانی وجودی بر 
اثبات توحید صفاتی ذکر می کند که خلاصه ان چنین است: بر اساس 
اصالت 

ص :80 1 
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الوجود, باید صفات واجب عین وجود او باشند, زیرا بر اساس این قاعده. 
هر چه غیر وجود باشد. باطل و عدم است؛ از سویی هم ثابت است که این 
صفات نمی توانند جزء واجب باشند, به جهت در پی داشتن تر کیب ذات که 
پیش تر بطلانش به آثبات رسیده است؛ پس تنها باید عین وجود و ذات حق 
تعالی باشند.(1) 


شبیه همین برهان را علامه (رحمه الله) در اصول فلسفه و روش رئالیسم 
نیز بیان کرده است که اگر به خدای جهان از اين سوی نگاه کنیم که 
واقعیت مطلق از آن اوست. ناچار هر کمال و فعلیت واقعی را نیز باید 
دارا باشد,(2) و چون عدم و نیستی از خدای تعالی منتفی است, ناچار هر 
صفت کمالی که دارد, باید عین ذات او باشد. 


ملاعبدالله زنوزی. چندین برهان بر توحید صفاتی اقامه کرده است که 
برخی از آن ها با براهین دیگر فلاسفه حکمت متعالیه مشترکند, اما برخی 
دیگر. از ابتکارات وی به شمار می آیند؛ از جمله برهان اول که از طریق 
قیاس منطقی اقامه می کند: 


حقایق وجودیه, به حسب ذات و هویت, عین صفات حقیقیه است. از 
انضمام این دو مقدمه به عنوان صفغرا و کبرا نتیجه گرفته می شود که 
حقیقت واجب الوجود بالذات, به حسب ذات و هویت, عین صفات حقیقیه و 


ص:181 


1- (1) ر. ک: الحکمه المتعالیه, ج 6 ص 124 تعلیقه شماره 2 _ 
2 (2) اصول فلسفه و روش رالیسم (چاپ شده در مجموعه اثار شهید 


میری ور ۱102 
و که آمعات المیدر.ض 2۸7 


او درباره اثبات کبرا, یعنی این که هر حقیقتی از حقایق وجودیه عین صفات 
حفیفیه است به حسب ذأات و هویت» بیانی دارد که خلاصه 1 این است: 
عوارض حقایق وجودبه, مثل: وحدت, تشخص؛ علم, , قدرت؛ حیات. اراده, 
سمع و بصر و... عین حقایق وجودیه اند به حسب ذات و هویت. و غیر 
حقایق وجودیه اند به اعتبار معنا و مفهوم. زیرا هرگاه حقایق وجودیه در حد 
انفس خود و در مرتبه ذات خویش به این نعوت و اوصاف موصوف نباشند., 
ناگزیر به اعتبار ضمیمه ای از ضمائم به این صفات و نعوت موصوف 
خواهند بود, ود ان ضمیمه نمی تواند خالی از ماهیت, عدم و وجود باشد. 
اول و دوم باطلند (چون ماهیت و عدم نمی توانند به حقایق وجودیه چیزی 
دهند), پس تنها وجود باقی می ماند که در این صورت آن اوصاف. عین 
وجود خواهند بود.(1) 


جچ‌( عینیت, مساوی با اکملیت ذات 


یکی از ادله ای که ملاصد | و به تبع او پیروان مکتب صدرایی بر عینیت 
صفات و ذات يا همان توحید فا تن اقامه کرده اند, از راه برتر بودن 


قاجب اتود ایک در بالاترین سرحله حمال و کمال ناشن زیر وات. واحت 
او مبدا همه کمالات و بخشنده همه موجودات است., و بخشنده همه چیز, 
خود باید اکمل و اشرف همه باشد. حال اگر صفات او عین ذات نباشد, 
بلکه به واسطه عوارض و لواحق ان ها را بيابد, پس مجموع متشکل از 
ذات و عوارض, اشرف از ذات مجرد از عوارض و لواحق خواهد بود و 
مجموع معول است؛ در این صورت لازم می اید معلول. 


ص:182 
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اشرف و اکمل از علتش باشد که این امر محال است و | ستحاله آن بدیهی 
تین ۳ بنابراین, هر وجود و کمالات وجودی و کمالات موجود بماهو 
موجود, لازم است به موجودی که قائم به ذاتش است و تمام صفات ذاتی 
او نیز قائم به ذاتش هستند, منتهی شود. و اگر چنین موجودی بود, لازما 
واجب الوجود است.(1) 


اشاره 


روایات چندی در کتب روایی مشهور آمده است که حاکی از نفی صفات از 
وجود مقدس خداوند هستند؛ بنا بر آنچه تا به حال به اتبات رسید: به تظر 
می رسد این روایات تا حدودی با اثبات توحید صفاتی, دز تنافی و تعارض 
باشند. بنابراین باید مشاهده شود ایا وجه جمعی از سوی حکمت متعالیه در 
از ذات خداوند امده است, نقل می شود: 


1. جعفر بن محمد اشعری از فتح بن یزید جرجانی نقل می کند که او 
کفت: من به. آماض رضا (علیه السلام) نامه فوشتم هداز آنشان درباره: توخید 
پوسیدی آساق (عایة السام یه خط خووعنین توزت: 

الخیه ۱ الَلهم عبَادة الْحَمَد و قاطرهم عَلي مغرقه ژنوبیته " علی 
مُوده یحلقه و یخدوث حَفه علی له و باشتاههم علی ان لا سْبّه له 
المُستشهد آیایه عَلی فَذْرَیه الَمْتَنع من الصَْقَاتِ داّه(2) ؛ سپاس خدایی را 
که بر بندگانش سیاس گویی را الهام کرد و آنان را بر شناخت پروردگاری 
اش سرشت ! به آفریده اش بر وجود خویش و به ۳39 آفریده ها بر 
ازلی بودنش و به هم گون بودن آن ها بر 


ص :93 1 


در ۲ 


هم کون نداشتن خویش, را هنما ؟ گشت. ایاتنش را بر قدرتش گواه گرفت. 
ذانش از اوصاف, بازداشته شده است. 


اه ای وس ات ادا مد و 


ام غلی (علیه السلاه)فر خی ال مه اشلاعه من فر زارد 


ال الذین مَعرِفََه قثف و کمال ققرقیه التضدیق یه و گقال التطدیق بو تقجیذة 
و کمال توجیده الاحْلَاصَ له و کمال الاملاص له تفی الصْقاتِ علْغ(2) ؛ 
سرلوحه دین شناختن ات وِ درست شناختن ۳7 داشتن اوء و 
درست باور داشتن او, یگانه انگاشتن او, و یکانه انگاشتن. او را بسزا 
اطاعت کردن, و بسزا اطاعت کردن او. صفت ها را از او زدودن است. 


3. از امام رضاأ (علیه السلام) نقل شده است : 


اول عتا5ه ال مَفرقَثه و سل مفرقه ال توجیدة و نام تجید اللّهٍ ی 
الصقات ی عقم(3) 4 > نختوتیره گام پرستش خدا, شناخت اوست ۲ پایه شناخت 
خدا| بگانکت اوست و سامان یکانگی خداوند, به نفی صفات از اوتعتتت: 


البته روایات دیگری نیز با همین مضمون و مفهوم وجود دارد که در توحید 
شیح صدوق و اصول کافی(4) امده اند و این سه روایت برای نمونه بیان 


گردید. 

توجیهاتی که در این جا ذکر کرده اند, ذیل چند عنوان بیان می گردد: 
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1- (1) ر. ک: شرح توحید الصدوق, ج 1, ص 290. 

2 (2) نهج البلاغه, خطبه اول. ص 2. 


3- (3) التوحید, ص 38. 
4 (4) ر. ک: همان, ص 180 و اصول کافی, ج 1, ص 290. 


1- نفی صفات محدود 


برخی معتقدند(1) با توجه به شواهد و ادله ای که در خود همان روایات و 
نیز روایات دیگر وجود دارد. مراد از نفی صفات از ذات باری تعالی, نفی 
صفات محدود است؛ مثلا حضرت (علیه السلام) در همان خطبه اول نهج 
الاح فرما ند 


«لیس لصعیه حَذٌ مَخْدود»(2) و هم چنین در اصول کافی (باب النهیعن 
الصفه بغیر ما وصف به نفسه تعالی)(3) ۲ روایاتی امده که نهی کننده 


هید فطهر ی درباره خطبه آول تیه البلاغه همین .رای ه نظر رز دار نده 
[ جا که می فرماید: 


و کمال الاخلاص لة تفی الصفاتِ عَنَهْ, لشهاده کل صقه انها عَیر 
الَْوْصوفِ», به نظر می رسد نظر معتزله را تأیید می کند و باید قائل به 
نفی صفات شویم, ولی اگر در چند جمله قبل توجه کنیم. می فهمیم 
مقصود حضرت (علیه السلام) این نیست. زیرا ان جا می فرماید: 


«الذی لیس لصفته ی مخدوه»؛ آن کسی که صفتش حد معین ندارد؛ یعنی 
عت دهد رای ودره صفت رآ ور کل اجه با دات اخ 
الوجود منافات دارد. صفت محدود است. صفت متناهی است. نه صفت 
غیرمتناهی. آن صفتی که با موصوفش مفایر است, همان صفت محدود 
است, وگرنه نمی شود که در فاصله یک سطر, دو جمله متناقض با یکدیگر 
آمدن باشد. پس وقتی که می فرماید: 


«فمَن وضَف ال شتحا: ت8» منظور وصف محدود است, زیرا صفتی که بشر 
با آن توصیف می کند, , به محد ودیت توصیف می کند .)4 
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کم ما وی 3 
اه 

3- (3) و ی اصول کافی, ج ۳ ص‌‌ 290 
مه با 12 


2 محو اوصاف در مقام احدیت 


وه د یک نی ال وساسر ان بانست ارست. مس 
گوید: شاید منظور, بیان محجو اوصاف الهی در مقام احدیت است, به گونه 
مرتفع گردد و سالک واصل چیزی راغیر از هوبت مطلقه لحاظ نکند. و این 
همان زهد حقیقی است که هر چه غیر از حق است, از سر راه ایثار 
برداشته می شود و اگر در مراحل دیگر بیان توصیف خداوند مطرح شده, 
برای سالک غیرواصل است و چون درجات سلوی یکسان نیست؛: برای هر 
سالک مطلب مناسب او بیان شده است. کمال اخلاص از ان کسی است 
ِ پایان سفر به سوی حق, رسیده و در انوار کبریایی غرق شده باشد. 
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3- نفی زیادت صفات بر ذات 


منظور از روایات نفی کننده صفات. نفی زیادت صفات بر ذات است نه 

ب اصل وصف. زیرا موصوف به صفات زاید که ملازم امکان است؛ 
مخلوق است هنز ورد کاز: صفات زاید ندارد و همه صفات عمالیه حقیقیه او 
کی اه ای را فا صای رات ماهس ناه سوت 
حقیقی اطلاقی حق است و منافی با توحید وجودی است. 


ملاصدرا همین توجیه را پذیرفته و در توجیه آن قسمت از خطبه اول نهج 
البلاغه که ظهور در نفی صفات از ذات باری تعالی دارد, چنین می گوید: 


اراد بخ تفی: لفات التی مجهدها غیر معوه آلذات و الا فذانه یذ اه مصداق 
اسفیم: النعوت اتکمالیه م اله‌صاف از اییه من کون قیام 
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امن دیق بات عالی (۱1 ۰ مراه اما (غلیه للم ارات سکن نف 
صفاتی است که وجودشان غیر از وجود ذات است. و گرنه ذات او به ذات 
خودش؛ مصداق تمام صفات کمالی و اوصاف الهی است, بدون فرض قیام 


ملاعبدالله زنوزی نیز این توجیه را موافق عقل و نقل می داند.(2) از منظر 
ات 


4 عجز از درک صفات الهی 


علامه طباطبائی (رحمه الله) درباره روایات نفی کننده صفات. از جمله 
یه اول مه نا ان که را سا ی کت کی که که اس 
رسیده, خود را محتاح و ملزم می بیند که در توصیف خدای خود, به نقص و 
عجز خود اعتراف کند؛ ان هم چه نقصی؟ نقصی علاح ناپذیر و عجزی غيیر 
قابل جیران, و نیز خود را ناچار می بیند راهی را که تا کنون در اين وادی 
پیموده به عقب برگردد و از هر چه تا کنون به خدا نسبت داده, استغفار و 
آن اوصاف را از او نفی کند؛ ۰ در نتیجه, خود را سرگردان در چنان حیرنی 
نیو که تلاصی آن آن‌ تست این اس هراد ایام له اسلا از این کر 
فرمود: «و کمال الاخلاص له نفی الصفات عنه لشهاده کل صفه ان ها غیر 
الم وت شاه کل وت اسر اس و تا تا و 
بستن از توصیف اوست. چون هر صفتی خود شهادت می دهد که غیر 
موصوف است., هم چنان که هر موصوفی گواهی می دهد که غیر صفت 


انتت. 
07 1 
1 (1) الحکمه المتعالیمر.ج ررض 140 


مارد کا معا اه ی 252 


ایشتان در ادامهر-خلیلی از همین خطیه بر گفنار خویش بیان من کنند: این 
تخشیری که:ها از این ففره کردیمه مخایی است: که فعرات اول»خطیه آن 
۵ ادص کندرهن آفاه (قلنه الضای در اهایل یه می در مان 


وال اک امس تالم سضن ای الا اس تنم بو 
محجد ود و لا نعت موجود و لا وقت معدود و لا اجل ممدود»: یعنی خداوندی 
است که بلندی همت متفکران. هر چه هم سیمرغ فکرشان اوج بگیرد به 
کنه ذاتش نمی رسد و غوطه های غوطه وران در دریای فهم و حذاقت, هر 
چه هم عمیق باشد به درک ان حقیقت نایل نمی شود. خداوندی است که 
برای صفات جمال و کمالش, غایتی معین و وصفی موجود نیست و برای 
تخانش آن. ضختی: ففین. .با رفاتی: هر چه هم ممتد و طولانی باشد, 


نیست.(1) 

توحید صفاتین در فران و ستت و فحلیل حکمت معالیه 

اشاره 

توحید صفاتی عبارت بود از عینیت صفات و ذات باری تعالی, که به تعبیر 
ملاهادی سبزواری عینیت صفات با ذات, ان است که ذات., بذاته - بدون 
حیثیات تقییدیه - مصداق همه مفاهیم صفات است و وجود ذات, [در 
هم چنین توحید صفاتی علاوه بر عینیت صفات و ذات در مصداق, عینیت 
صفات با یکدیگر را - از نظر مصداق و وجود خارجی - نیز در پی دارد. 
معنای عینیت صفات با یکدیگر, آن است که وجود هر صفتی - که عین وجود 
ذات بود -, عین وجود صفت دیگر است. پس وجود ذات 
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1- (1) ر. ک: المیزان, ج 6, ص 137 و 138. 
2- (2) ر. ی اسرار الحکم, ص‌‌ 126 


- که وجود علم اوست - به همان حیثیت, وجود قدرت اوست و وجود ارادت 
و حیثیت, عین محیث است.(1) 


اين آموزه که حکمت متعالیه بدان معتقد است, از متن قرآن و سنت به 


دست آمده و به تعبیری, ما منبع الهام این آموزه شریف؛ منون مقدس اسلام 
است. 


در این قسمت, توحید صفاتی را در آیات قرآن کریم و و روایات معصومان 
ری واه رحس شاب و ان 


عینیت صفات و ذات باری تعالی و هم چنین عینیت هر یک از صفات با 
در (حند ضتاگی ان با تشاطت و گنای خدای شیارب بط تیم 
دارد. آیات فراوانی, دلیل این ۹ 5 مانند آنچه در سوره مبا رکه 


«توحید» که شاهد بر احدبت خداست, اج است. 


علامه طباطبائتی در تفسیر و توضیح دو آیه ابتدایی سور ه توحید کنات دارند 
کف شا رشان ات اه رای امس ان زا دلیل مر ود نان من 


دانند. علامه (رحمه الله) می نویسند: 


احد و واحد هر دو از ريشه «وحدت» گرفته شده است, با این تفاوت که 
احد در جایی به کار می رود که هیچ نوع کثرتی, نه در خارج و نه در ذهن در 
کار نباشد. بدین جهت وصف احد قابل شمارش و داخل در عدد نیست؛ 
برخلاف واحد که هر واحدی دوم و سومی دارد, خواه در خارج باشد يا در 
وهم یا در فرض عقل.(2) 
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سیس می فرماید: 


این دو آیه, خدا را به دو صفت ذات و صفت فعل می ستاید ؛ جمله: «لله 
أَحذ» خدا را به تا نت دض ی کته که آرم عتن اه است ه له 21۱۱ 
الطَمَدّ» به این که هر چیزی به خدا منتهی می شود که از صفات فعل 
است.(1) 


نت ازاه‌مای آملیم سره لاه مه لها سا ان کته سین م ال 
کرده است: بنا بر گفتار علامه. پس چون خدا احد است. باید صفات ذاتی 
او عین ذات او باشد, در عین حال که هر صفت ذاتی نیز عین صفت ذاتی 
دیگر است؛ بنابراین, اگر گفتیم خدا حی, علیم و قادر است, قدرت او عین 
طلم و خنات اوست: .و نیز سکم‌دیکر ضقات. داتن چنیی اشت که همکن 
عین هم و همه آن ها عین ذات خدایند.(2) 


بکف:از ایاتف که مفیع.ی ماد ملاضد را ی اتبات قرانب توخی ۶ سوله 
توحید صفاتی واقع شده, آیة شریفه 255 سوره مبا رکه بقره, بعنلی 1 
الکرسی است. او دلالت جمله شریفه «لا اله 1 هو>» را در اشاره به توحید 
صفاتی, تام و کامل می داند: 


فلان التعدد فی الصفات الکمالیه الالهیه یستلزم التعدد فی وجود الذات. 
لافتقار کل صفه الی موصوف و لکون کل صفه لشیء فرع وجود ذلک 
الشی ء, فیلزم من تعددها تعدده - و لو بحسب العقل - فلو تعددت الصفات 
الخاصه بالواجب تعالی - کالالهیه للعالم و القادریه علی ما پشاء و العالمیه 
بجمیع الاشیاء - 
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1-(1) ر. ک: همان ص 672. 
دوکر فاص 310 


پلزم ترکب کل من الالهین من الذات و الصفه و الترکیب ینافی الالهیه - 
تنافی الامکان للوجوب -.(1) 


مضمون این سخن ملاصدرا این است که از نفی تعدد اله, که این قسمت 
از اب نب آن تضزیخ دارم توضیه خر ضفات انبات.فی. وود ۶زا اک قاین ده 
عینیت صفات و ذات نبوده و همه را یکی ندانیم, پس صفات متعدد خواهند 
بود و تعدد صفات به دو دلیل. مستلزم تعدد و ترکیب در ذات است: 1. هر 
صفتی موصوفی می خواهد؛ ۳ صفت هر چیزی, فرع وجود ان چیز است. 
اک صفات مخصوص واجب تعالی متعدد باشند, يا تعدد عینی و خارجی 
موصوف لا یت ید و اکر این تالی فاسد را در یی نداشته باشد, دست 
(: را در پی خواهد داشت؛ این دو محذور, هر دو با 
«لا اله الا هو>» ناسازگار بوده و با بساطت و وجوب داتفن در تعارضند. 


3- فوق هر صاحب علمی, علیمی وجود دارد 


صدرالمتألهین بر اساس آیه شریفه: و قوّق کل ذٍی علم لیم (2) ؛ فوق هر 
صاحب علمی, عالمی است, معتقد است همان گونه که توجه در مفهوم 
وجود ما را به وجود قائم بالذات رهنمون گردید. دقت در مفهوم علم و 
قدرت ما را به این حقیقت می رساند که علم و قدرت در واجب تعالی 
زاید بر ذات نیستند . همان گونه که دیگر صفات عمالیه وجودیه او عین ذات 
تم تما ری آنده رایخ بر آن سر و۱ 


ص :191 
1- (1) تفسیر القرآن الکریم, ج 4 ص 55. 


2 (2) یوسف. آیه 76 
ای ک: المیدا و الففان ض 17 


تحلیل و تبیین استفاده ملاصد | از 1 شریفه, به این بیان است که بر 
اشاس قاع کل ها بالغرض لاو ان قمی الن سا اد ات هر ام 
عرضی باید به امر ذاتی پایان یابد. و با توجه به این که علم در موجودات 
ممکن, عرّضی ان هاست باید علم ان ها به موجودی ختم شود که علم 
داتف او باشد و در مورد بقیه صفات نیز می توان از کلام الهی بهره جست 
و گفت: 

یجب آن یکون فی الوجود وجود بالذات و فی الاختیار اختیار بالذات و فی 
الاراده اراده بالذات و فی القدره قدره بالذات؛ حنی نصح آن تکون هذه 
الاشیاء فی شیء لا بالذات(1) ؛ باید در وجود, وجود بالذات و در اختیار. 
اختیار بالذات و در اراده, اراده بالذات و در قدرت؛ قدرت بالذات باشد ۳ 
به واسطه این اوصاف کمالیه بالذات؛ موجود ممکن بتواند از این اوصاف 
بهره مند گردد. 

بنابراین با استفاده از اين آیه شریفه, به توحید صفاتی رهنمون می شویم. 
4- توحید صفاتی در خطبه امیرالمومنین (علیه السلام) 

ااضو ار کات ها این از کلام ای عمش (علیه الشتاام ور 
خطبه اول نهح البلاغه که پیش تر ذکر شد. استفاده کرده است؛ از جمله در 


اسفار آن را دلیل بر توحید صفاتی دانسته و کلام حضرت را رساترین و 


و قد وقع فی کلام مولانا و [مامنا مولی العارفین و امام الموحدین ما یدل 
۱ 


۱ ی ۱ ۳ ۱ 
ص: 192 


کد ای کت شمان 
2و که الحکمه الشالنه ور 122-135 


اشاره کنده وی کلام حضرت را بخش بخش کرده و هر قسمت را 


«مال حلاص لَة تقّی الصَْاتِ عَه»؛ می گوید: اين قسمت اشاره دارد 
ِ برای اوست., به گونه ای که در عین واحد بودن همه کمالات هستی, 
هب کدام از ان ها زاید بر ذات و عارض او نباشد. . پس همه اوصاف کمالی 
آن ذات, مانند: علم, قدرت؛: اراده, حیات. سمع و بصر تال واجب الوجود, 
کین مرو تب -ذاتا غین:دات: واخت و مفهوما مغایر یکدیگرند. 


«لشهاده کل صقه آن ها عَیر المَوَضٌوفِ و شهاده کل مَوضوف ان عَیژ 
الصفه» ملاصد | معتقد است, این قسمت از کلام حضرت, بر هانی است 
بر نفی صفات عارضه و زایده بر ذات, خواه به قدم آن صفات قائل شوند, 
چنان که اشاعره می گویند و خواه به حدوت آن هاء زیرا هر صفتی که 
عارض باشد مغایر موصوف خواهد بود, و هر دو چیزی که در وجود متغایرند 
البته از یکدیگر متمایزند در چیزی» و مشار کند در چیز دیگر. و محال است 
۱ 20 
تلکه وجوت کرت اشد‌شن اجان اند که هویی مر قب بات اهایه 
آلاشترای ه‌صایه الامتیا تبسن دو.ذات واخت تر کیت خواهد بفه وا ان ان 
کش ات ره اه سا له اروت 


مس 


«قن وضف اللّه سَیْحاتَة مد قرتة و من قرتة ققَذ تا و من تا مد 
جرَاة و من جر فَقَد جهل» : این سخن حضرت., تقریب دیگر برهان بر نفی 
عروض صفات انتنتت" به این صورت که اگر کسی او را به صفت زایده 
وصف کند, او را با بیگانه و غیر قرین کرده است و چون به غیر مقرون 
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شود ثانی در وجود برای او ثابت می شود. و چون ثانی داشته باشد مرکب 
خواهد بود از دو جزء که به یکی از دو جزء مشارک با ثانی باشد, و به جزء 
دیگر مباین آن. و ترکیب نیز با ذات واجب سازگاری ندار, بلکه با وصفی 
که عین ذات اوست نیز مناسب بیست, و اگر کسی شناخت او درباره 
واجب به ترکیب ذات الهی بینجامد, واجب 1 نشناخته است. 


ملاصدرا در نتیجه, کلام حضرت را این چنین توصیف می کند: 


فکلامه. (علیه السلام). اد هو منیعم غلوم المکاشقه و مضدر آنوار الععرفه 
نص علی غایه تنزیهه تعالی عن شوب الامکان و الترکیب فیلزم من هذا 
التنزیه و التقدیس ان لا موجود بالحقیقه سواه و هذه الممکنات من لوامع 
تون گوس اها ها کلام عصرت, اح رعله السلام ازآن زو ره 
کانون علوم مکاشفه و معدن انوار معرفت است. بر نهایت ننزیه او از 
ات ها اران هد شش ات اتسار ویتسا مایا این 
تنزیه و تقدیس لازم می آید که جز او, موجودی حقیقی نباشد و این 


بارها به این مطالب اشاره کرده و کلام دزربار معصومان (علیهم السلام) 
را بر فراز قله توحید صفاتی می داند. 


اثرپذیری حکمت متعالیه از قرآن و سنت در توحید صفاتی 


با توجه به مطالب مطرح شده, این نتیجه به دست می آید که توحید 
صفاتی, یکی از آموزه های اصیل دين مبین اسلام بوده که متن قرآن و 
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خداوند را از شائبه هر گونه نقص و امکان, منزه کرده و توحید ناب را به 
پیروان راستینش عرضه کرده باشد. پس از ان ها؛ متعلمان و فلاسفه 
اسلامی هر کدام به نوبه خود و با توجه به اصول و مبانی مورد پذیرششان. 
نظریه خاص خود را درباره صفات الهی و توحید صفاتی منطبق با قران و 
سنت بیان کرده اند. 


در این میان. حکمت متعالیه با مبنایی مستحکم و استوار و اصولی منطقی 
وافاته تس ی اس همه سر اه اسب مت سعاله تا اعهاد 
و بدون شریک بودن او, راه تبیین صحیح توحید صفاتی را بر خود هموار 


کرده است. 


همان گونه که در گذشته دیدیم و باز هم در فصل آینده خواهیم دید, نقش 
قرآن و سنت در جای جای نظریه توحیدی حکمت متعالیه مشهود و روشن 
انس توص صفایی رها نار رام لاح اسالکشی را سا و 
منشاً اثبات توحید صفاتی دانسته و با ذکر شریفه «لا اله الا هو» به تحلیل 
ان اقدام کرده است. همو در تفسیر کلام توحیدی امیرالمومنین (علیه 
السلام), استفاده های بجا و مغتنمی درباره توحید صفاتی کرده و بدین 
وسیله, نقفش روایات را در نظریه خویش ظاهر و هویدا کرده است. پس از 
اوء پیروانش همین طریق را ادامه داده و امروزه نیز حکمای متأله معاصر, 
نقش قرآن و سنت را در عینیت صفات و ذات؛ و عینیت صفات با یکدیگر 
برجسته و بی نظیر می دانند. لذا در یک جمله می توان گفت, , بدون توجه 

به ابات: وترهایات تفیتوان»به غفنیت صعات و ذات؛ و عینیت صفات با 
تکدیگر رس رها کونق که افر از اه یس رها را ان ام 
و قائل به زیادت و نیابت شده آند. 
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5- توحید افعالی در حکمت متعالیه و اثرپذیری از کر ان ششت 
دراد 


در این فصل پایانی. پس از اثبات توحید ذاتی و توحید صفاتی در حکمت 
متعالیه, نوبت به تبیین و اثبات توحید افعالی در حکمت متعالیه می رسد. 
بنابراین مسئله مورد طرح این فصل چنین است: حقیقت توحید افعالی در 
حکمت متعالیه چیست و چه اثراتی از آیات و روایات گرفته است ؟ 

فان کته که سش قر اشانت نی اجه توعد افقالی, آنن است که 
آفزند کار هم تا فاعل همه اخمال ه معتر هه انار را خدافنه ال 
دانسته و هیچ چیزی را با او در این امور شریک قرار ندهیم. حال با 
چنین اعتقادی. پرسش ها و يا بهتر بگويیم شبهاتی ایجاد می گردد: 
اتسان و فاعل.های.طبییعی دیگر در انجام افغال, مجیفرند؟ یا انجام ِ 
به خود آن ها تفویض شده واختیار تام دارند؟ نقش خداوند در اين میان 


انش هعشا لی اشت کاس نها هی ان تا سین سید و 
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اشولی نید اقانی: بد دست آویه لته اند ادعان داشت: قیم ناه 
توحید افعالی و مباحث مربوط ۳ از دشوارترین مسائل اعتقادی است 
که از گذشته دور, فکر دانشمندان مسلمان را به خود مشغول کرده است. 
7 درباره دشواری فهم توحید افعالی می نویسد. 


تحقیق هذه المسأله الشریفه و هی توحید الافعال من عظائم المسائل 
الالهیه و لم پتیسر لاحد من الحکماء و غیرهم مع ادعاء آکثر الحکماء بل 
کلهم لذلک(1) ؛ تحقیق این مسئله شریف. یعنی توحید افعالی, از عظیم 
ترین مسائل الهیات است ۲ دسترسی به حقیقت آن؛ مقدور احدی از 
فلاسفه و غیر فلاسفه نیست؛ با اين که بیشتر فلاسفه. بلکه همه ان ها 
فدگی, ناستر سن. به خقیفت: آن شنده آند: 


با وجود این؛ وهی به ورطه خیز کر آیف سقوط کرده اند و دسته ای 
اسان روهار علی الاطلای.می. دانه اها ضراط مشیم سر ضراظ ,و 
دام اه یا عم السا کر آسامه ات انار کر ان یت 


از آن:جایی: که توحید افعالی. مربوط به افعال خداوند است., بیش از این 
که به اصل این موضوع از نگاه حکمت متعالیه پرداخته شود. مناسب است 
ابتدا معنا و مفهوم فعل الهی در حکمت متعالیه, , روشن شود ؛ آن گاه برخی 
از مهم ترین خواص و ویژگی های کلی فعل حضرت حق که در آیات و 
روایات ذکر شده اند مورد بررسی قرار گیرد تا راه تحقیق در توحید 
افعالی هموارتر گردد. 

معنای لغوی و اصطلاحی فعل 

ابن منظور می نویسد: 
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الفعل: کنایه .عن کل غمل ند آه یره فعل ممعل فعل و قفا فالاشم 
مکسور و المصدر مفتوح(1) ؛ واژه فعل در لفت, کنایه و 
غیرمهم است ؛ فعل به کسر فا اسم مصدر و به فتح فا, مصدر است. 


فیومی در مصباح(2) و طریحی در مجمع البحرین(3) همین نظر را دارند. 
اما برخی معتقدند, «فعل» به کسر فا, به معنای کار کردن که مصدر است 
و به فتح آن به معنای خود کار که اسم مصدر باشد, درست است.(4) 
هسشتن: ایشان ای اشت که قران کزنم: قول مشهور را تصدیق نمی کند و 
«فعل» به کسر اول را مصدر به کار برده اشتت* مفل: ۶ اوحیتا الیمم قعل 
العَیرات و اقامّ الصّلاه و ایتاء الرّکاه .(5) به نظر این 0 عطف «اقام و 
ایتاء» بر «فعل» که هر دو مصدرند. بهترین دلیل مصدر بودن «فعل» است 


نه اسم مصدر. 


در رسائل اخوان الصفا چنین آمده: «فان قیل: ما الفعل؟ فیقال: آأثر من 
موثر»(6) ؛ اگر گفته شود فعل چیست؟ در پاسخ گفته می شود: : اثر موّثر 
همان فعل است. 


عبدالرزاق لاهیجی در گوهر مراد درباره اصطلاح «فعل» نزد متکلمان و 
حکما چنین می گوید: 


فعل, صنع و خلق, نزد متکلمان مخصوص است به افاده 
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سای ابص ورد 

22 ک: الخضاح اس ررض 1750 

3- (3) ر. ی: مجمع البحرین, ج ( ص 444. 7 

4- (4) ر. ک: سیدعلی اکبر قر شی, قاموس قران؛ ص‌‌ 11_96 
5- (5) انبیاء ایه 73. 

کنو رضانل اشها نم اتضها ج تض و9 


وجود مسبوق به دم زمانی؛ ۰ پیلسس اگر ممکن؛ قدیم تواند بود ایجاد او را 
فعل, صنع و خلق نگویند. و حکما در مفهوم الفاظ ثلاثه. سبق عدم زمانی 
را معتبر ندانند و موجودات ممکنه را علی الاطلاق مفعول, مخلوق و 
مصنوع خدا دانند.(1) 


در فرهنگ فلسفی, درباره اصطلاح «فعل» نزد فیلسوفان آمده است: 


فیلسوفان, فعل فعل را عموماً به معنای موّثر بودن شی ء در شی ۶ تایکر. لت 
دانند ؛ مانند افعال طبیعی, از قبیل تاش انش در گرم شدن. در این جریان 
انش فاگل وضع گرم شه‌نده ختفعل. است: و افعال مصنوعی يا صنعتی 
مثل شی ۶ بزنده, مادام که بزنده است ؛ از این جمله است تانیر سختزان 
سس" شنوندگان, تأثیر مربی در کودک و تأثیر پزشک در بهبودی بیمار. و نیز به 


هر کاری, چه ارادی چه غیرارادی که انسان بدان اقدام کند, فعل گویند.(2) 
اقاان ای وج 


در همان کتاب امده است: 


مقصود از فعل خداوند, قدرت او بر آفریدن تمام اشیاست. اوست که 


جهان را آفریده 3 قوای روحی و مادی را به حرکت می آورد و هر چیزی را 
در جای مناسب آز قرار می دهد.(3) 


مراد ما از افعال الهی در این کتاب. افعال تکوینی در مقابل افعال تکلیفی 
است؛ و آن هر فعلی است که در عالم هستی تحقق می یابد, که با حذف 
جنبه های نقص از آن و منزه کردنش از آلودگی های ماده. قوه و امکان؛ و 
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می رود. «لیس فی الدار غیره دیار», به همین امر اشاره دارد.(1) 


اين تعریف از نظر مصداق بود که روشن و واضح است. اما این که حقیقت 
فعل الهی چیست؟ خیلی نمی توان درباره آن صحبت کرد و چیزی گفت: 
راکمه درک یقت فعل لمیر مانتد زات ۵ ضفات اه بدا انسان ال 
فهم نیست. ملاصدرا در اين باره چنین می گوید: 


۳ بقفر قاه سا ٍِ اینال بالاستقصاء لانها خی تا 
بالات ولسی‌رتی اوه از وضو اقعاله ده هی صور 
تما نم و مظاهر صفاته(2) افعال الهی, دریای بی کرانه 
است که هر کس در آن شناور شود, به قدر توانایی اش از ان بهره مند 
می گردد, اما هیج گاه به کرانه اين دریای لایتناهی نمی رسد, زیرا هم چنان 
اس ات ال سای اه 
مر رصان ار ماه اس اف 
صفات اوست؛ چیز دیگری موجود نیست. 


لذا در قیاس به افعال انسان, مطالبی را می توان درباره فعل حضرت حق 
بیان کرد. 


اعلم آن فعله تعالی عباره عن تجلی صفاته فی مجالیها و ظهور اسماثئه فی 
مظاهرها و هذه المجالی و المظاهر هی المسماه بالاعیان الثابته عند قوم و 
بالماهیات عند قوم اخر و لیست هی مجعوله کما علمت و قد قیل الاعیان 
الثابته ما شمت رائحه الوجود(3) ؛ بدان که فعل 
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2 (2) المظاهر الالهیه, ص 18. 


خداوند, عبارت از تجلی صفات اوست در محل های تجلی همان صفات, و 
ظهور اسمای حسنای اوست در محل های ظهور همان اسما, و این محل 
های تجلی و محل های ظهور را عده ای از علما (عرفا) اعیان ثابته نامیده 
اند و گروهی دیگر آن ها را ماهیات می نامند, و اين مجالی و مظاهر, 
همان گونه که پیش تر دانستی, مجعول هل ال ی و 
گفته ای, اعیان ثابته رایحه وجود به ما نرسیده است. 


ای سمل ای کم تاد شمه الما خی 
نواقص و کاستی هاست, همان تجلی صفات و ظهور اسمای الهی است در 
مجلی و مظهر صفات و اسما. که به تعبیری دیگر عالم امکان باشد. علت 
اين. امد طیی که ملاصورا آين است کت تمافت مجود از آن عق عالی. 
است و او را کمال کامل و آتم, و جلال برتر و بالاتر است. و هیچ کمال 
فص تسکت آن که و ال ال متا و ای ان ات دس 
صفی اصضفات کمالی کشت هار او سرین افو 


سیس ایشان بر اساس قاعده بسیطالحقيقه, واجب تعالی را کل موجودات 
می دانند و چنین می نگارند؛ 


فالایجاد افاضه الحق وجوده لین الاعیان و وجوده لیس سوی ذاته و ذلک 
لان الاعتان لت لوا الا المظهرته فقط کما. مر فهی. مرابا لوعود الحق و 
ما یظهر فی المراه الا عین وجود المرئی و صورته فالموجودات المسمی 
تا ور ای هر سین اد صاساست ار اه 


بخشش حق؛ , وجود خود را بر اعیان ثابته, و وجود او جز ذاتش نیست, زیرا 
اعیان را جز مظهریت - همان گونه که بیان داشتیم - نیست و آن ها آیینه 
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وجود حق, و در آیینه جز عین وجود جلوه کننده و صورتِ او ظاهر نمی 
گردد؛ پس موجوداتی که به نام محدثات و پدیده ها هستند. صورت تفاصیل 
و مشروح ذات حقند. 


ون کی های افغال الفت 


اشاره 


بیان ویژگی های افعال الهی, ما را در تحلیل و تبيین حقیقت توحید افعالی 
از نظر حکمت متعالیه, یاری می رساند. مهم ترین ویژگی های افعال حق 
تعالی: شا نز آباته روانات عیا رید ار 


سل تایذیری ققل ار آزاده 


گاهی انسان ها کاری را اراده کرده و در صدد انجام آن برمی آیند. اما 
ممکن است بر اساس اتفاقی. آن کار به انجام نرسد و از اراده آن ها 
تخلف پذیرد. این امر در مورد افعال الهی صادق نیست و فعل خدا در عین 
حالی که همان اراده تکوینی حضرتش هست., هیچ گاه از اراده اش تخلف 
نمی پذیرد.(1) 


اما اراده خدا چیست که فعلش مساوی با آن است و از آن تخلف پر 

نیست؟ در بسیاری از آیات قرآن و روایاتِ رسیده از معصومان (علیهم 

السلام), از اراده خدا صحبت شده است: اّما فلا لِشّی > آذا آرذناخ ان 

تفول له کُنْ َیِکُونْ (2) ؛ وقتی چیزی را اراده می کنيم. فقط بو آن میٍ 

کویم: «موجود باش » بلافاصله موجود می شود. اما مره اذا اراد شید 
یِفول له 


ص :203 


کر اراد نا کمن است ها ری افعال الم ار راکو 
خداسه حلی نمی درد چبه ضرف اراد اسان فی.صون آها اراد 
تشریعی خدا که همان احکام و دستورات به بندگان باشد, گاهی از سوی 
2 (2) نحل, آیه 40. 


کن قَیکُون (1) ؛ فرمان او چنین است که هر گاه چیزی را اراده کند, تنها به 
آن می گوید: «موجود باش » أن نیز بی قرنی موجود می شود. ما ذ آرا5 
الله بهدا علا (2) ؛ منظور خداوند از اين متّل چه بوده است؟ و |ذا آراة ال 
بقوّم شوعء فلا م مرد 5 له 1 ۰ و هنگامی که خدا| اراده سوتئی به قومی (به 
ار هیچ جیز ماتع آن تخواهد‌شد. و امنال این آیات: 


در روایتی نیز چنین امده است: 


عَنْ وان تن یجبی قال فلت لأبی الْحپتن (علیه السلام) أخبرّیی غن 


1 مرا درباره اراده خوا ج اراده مخاوق آگاهی دهید. 
حضرت فرمودند: اراده از مخلوق, تفکر است و آنچه بعد از تفکر می آید 
که انجام فعل باشد. اما اراده از سوی خداوند همان ایجاد است و نه غیر 
اف و ی اس ری 
آن ها صفات خلقند ؛ پس اراده خدا همان فعل است, نه چیزی دیگر. به 

می گوید: «باش » «می باشد». بدون لفظ و سخن گفتن به زبان و 
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1- (1) پس؛ آیه 92 ذکر این نکته لا زم است که حرف «فأ» در این رت 
برای صرف ترتب اثر بر موثر بیان شده و مراد از آن تاخر ذاتی است, نه 
تاخر زمانی. _ 

2- (2) بقره, ایه 26. 

3- (3) رعد, آیه 11. 

4- (4) التوحید. ص 190. 


بدونر تأمل و تفکر. برای ایجادش چگونگی نیست. همان گونه که خود او 
چگونگی ندارد. 


موضوع اراده خداوند و حقیقت ان از دشوارترین مسائل فلسفی و کلامی 
به شمار می رود و درباره ان اقوال گوناگونی بیان شده است؛ برخی اراده 
را در خداوند از صفات ذات می دانند و برخی دیگر آن را از صفات فعل 
می شمارند.(1) تحقیق ملاصدرا؛ در کتاب اسفار را درباره معنای اراده و 
صیفت. آن دسارخ حداونه. عم توان از بهتریی و کامل: ترین. تحمیعات 
دانست. او ضمن بیان اقوال مختلف و ذکر ایات و روایات مربوط به اراده 
خداوند. در شرح و توضیح حدیث مزبور, چنین می نویسد: 


فالفعل الصادر عنّا بالاختیار یتوسط بین جوهر ذاتنا و بینه آمور کثیره 
اه اه ات ۱ 
من باب الشهوه و القضب و بعضها من باب الفعل التحریکی کالجذب و 
وه هه ‏ اصا وا ال له هر اس سا 
بن الاعراض د ااشواق و امعم و العصود رها من ااععالات و 
ات رح 
برتیب ضرف فالاشریل * یس فعلی ها اقبازار ما صادز می شود 
ای ای ایا ای 0 
ان ها از باب ادراکند. بعضی شان از باب حرکت فکری اند. برخی از آن ها 
از باب شهوت و غضبند و برخی دیگر از باب فعل تحریکی, مانند جذب و 
بین او و فعاش - از صفات و احوال عارضی و پیش امدهایی که 
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2- (2) همان, ص 336. 


ناشی از اهداف, اشواق, آهنگ کردن ها, قصد کردن ها و... از انفعالات و 
تغییرات است - چیزی واسطه باشد؛ آری ! افعال او - به واسطه صدور 
موجودات از او بر ترتیب برتر پس از برتر - بعضی شان بر بعضی دیگر 
مترتب می شوند. 


یی اما ای مه اللتا مر کات‌صایت السکمه سر اد محفوات 
مفید و جامع به نظر می رسد. ایشان بعد از بحت و بررسی توبا ره اقوال, 
را ات سا ار ات و فی دا 


و الاراده المنسوبه الیه (تعالی) منتزعه من مقام الفعل, ما من نفس 
الفعل الذی یوجد فی الخارج , فهو اراده ثم ایجاب نم وجوب ثم ایجاد ثم 
وجود, و اما من حضور العله التامّه للفعل کج یقال عند مشاهده جمع 
الفاعل آسباب الفعل لیفعل: آثّه پرید کذا فعلا(1) ؛ " اراده ای که به واجب 
تعالی نسبت داده می شود از مقام فعل انتزاع می گردد؛ يا از خود فعلی 
که در خارج تحقق می یابد - در این صورت ان فعل به ترتیب: اراده, 
ایجاب. و وب ایجاد و تهایتا: وجود است و پا از حصول علت تامه فعل ؛ 
چنان که هنگامی که فاعل را در حال فراهم کردن اسباب فعل به قصد 
اتجام ان ,ما هدمع ضرف کمسم: ایدم تاغل سس اعام آن تم 
تعلق گرفته است. 


صرف نظر از اختلافاتی که در مورد اراده, معنای آن و حقیقت اراده 
خداوند وجود دارد, از آنچه بیان شد به دست می آید: او افعال حضرت 
حق به صرف اراده تکوینی ایجاد می شوند و هیچ گاه صدور فعل از اراده 
او تخلف پذیر نیست؛ مانند تحقق صور و مفاهیم ذهنی در ما انسان ها که 
به صرف اراده انسان, آن صور در ذهن او نفقش می_بندند. ۵ تانیار فعل 
خدای الی تدرسی شیت: صراکه فرمعدخ اسنت» وها اعت 
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1(*1) نهایه الحکمه: صض 364 


لا واجده کَلَقح بالْبَصَر (1) ؛ امر ما جز یکی, آن هم مانند چشم بر هم زدن 
نیست. بنابراین روشن می شود, آنچه از ناحیه خداوند افاضه می شود 
قابل درنگ و مهلت نیست., تبدل و دگرگونی را هم تحمل نمی کند و 
تدزیخیت: تمی: بذبری و اند تدریجیت, مهلت و درنگ از موجودات مشاهده 
می کنیم, اد ناخیه خود آن .عاست نه از آن تاحیه که زو.به خدایند. و خدای 
تعالی در ایجاد هر چیزی که ایجاد آن را اراده کند, به غیر از ذات متعالی 
خود, به هیچ سیب دیگری نیازمند نیست ؛ نه در این که آن سبب مستقلاً آن 
خی زا ایجاد کند.ع نهر این کف.خدا را جر انجاد آن کمی تماید.وا مانفی 
را از سر راه خدا| بردارد.(2) 


2 دوام 


وجود و خلقت هر چیزی در هستی, به اراده و مشیت خداوند بستگی دارد؛ 
اگر چیزی را به صورت محدود اراده کرده باشد, آن چیز موقت است و اگر 
چیزی را به صورت دائم اراده کرده باشد, آن چیز دائم الوجود است. 
بنابراین. دائم بودن و موقت بودن چیزی. به اراده خداوند بستگی دارد, اما 
هیچ چیزی, غیير از اراده و مشیت حضرت حق نمی تواند مانع فیض دائم او 
پات را چام ال ات له ان عدایت مت فصل و کرت بر 
خلق دائم است ! فیض مستدام حضرت حق بر آثر مشیت دائمی اوست و 
ی را ی وا و 
مستمر در ایجاد چیزی 
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1- (1) قمر, آیه 50. 

۰2 (2) ر. ک: المیزان, ج 1, ص 394 و ج 17, ص 172. 
3- (3) کلیات مفاتیح الجنان. ص 80. 

4- (4) هود, آیه 108. 


است که آن را اراده می کند: ان رک فعال لما رید .(1) فیض و رحمت از 


جانب او همیشگی است.(2) 


تزضی سفسران: نهد کز تم نا نا دی و بر فعالنت ط 
دانشسته و ایت. ایه.ر |[ بقل سل خاصی دورن اد ۲ 


نتیجه این که, افعال الهی دائمی بوده و به چیزی جز اراده حضرتش وابسته 


فالفیض منه دائم متصل و المستفیض داثر و زائل(2) 


و متبدل می شوند؛ گاه از دریافت فیض محروم و گاهی در حال کسب 
3- اختیار 


ویژگی دیگر افعال الهی, اختیاری بودن آن هاست. فعل اختیاری به بیان 
علامه طباطبائی (رحمه الله) فعلی است که از روی علم و اراده صادر 
شده و ترجیح یکی از دو طرف انجام و ترک, به خود فاعل مستند باشد و 
فرد دیگری هیچ تآثیری در ترجیح یکی از دو طرف ندارد.(6) فرق اختیار 
بشر و خدا در این است که او مختار مطلق است و بشر اختیارش را از او 
می گیرد و به تعبیری انسان» مختار موجب است. 
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1- (1) هود, آیه 107. 

2 (2) ر. ک: توحید در قرآن. ص 388. 

3- (3) الرحمن, آیه 29. 

4- )4( ر. ی ناصر مکارم شیرازی و همکاران, تفسیر نمونه» ‏ 3 2, ص‌ 
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5- (5) شرح المنظومه, جح 5, ص 212. 

6- (6) ر. ک: المیزان, ج 1, ص 165. 


ملاصدرا در کتاب اسفار, بعد از یادآوری و بیان آر| و اقوال دیگر در باب 
قدرت. اراده و اختیار, درباره تفاوت اختیار خدا و بشر معتقد است. انسان 
ها و دیگر حیوانات در کارهای خود هرچند به ظاهر مختار می نمایند. در 
واقع مضطر در صورت مختارند. زیرا حرکات و کارهای نفوس حیوان 
تسخیری است؛ مانند فعل و حرکات طبیعت, و فرق بین طبیعت و نفس 
ذی شعور این است که نفس اگاه به اهداف, اغراض و دواعی خود است و 
او اه ار 
حق دانسته و غير از ذات حق را که مختار می نمایند, در واقع مضطر در 
صورت مختار می دانند.(1) 


خصوصیت دیگر اختیاری بودن افعال در خداوند این که, در بشر ممکن 
است ضیار اختیار و اراده تفکیک قائل شد؛ اما در مورد خداوند چنین 


فان الاخضار امه خسن الذاین اه و ها یی نما ی و 
تحقق الکثره و التجدذد فی الاراده عین تحققهما فی الذات و قیاس ارادته 
تعالی .و. فعلم. الارادی و کذا ضخور الفعل. عبه ععالی علی. الانسان مع 
القاری وا اراده م اختار (ارحفت مدای غین نات یط حق هستند و 
آنتج ار اراوم.ه اضر ضایر سوب فا ان تاه ضایر شم سفن کترت 
و تجدد در اراده خداء. عین تحقق کثرت و تجدد در ذات است؛ بنابراین 
قیاس اراده حق تعالی و فعل ارادی او و نیز صدور فعل از او (خداوند), به 
فعل ارادی اشسات هدور سل ار اه اسان ابصاسی مع القارق است.: 


بنا بر آنچه گفته شد, خدای سبحان نه تنها در همه افعال مختار است 
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2 (2) روح الله موسوی خمینی, طلب و اراده, ترجمه و شرح: سیداحمد 
فهری, ض‌ 70 


و در کار خویش هرگز ملرّم و موجّب نیست, زیرا همه فیض ها از ذاتی 
شتت. هی کیرد که قذرت عین آزن.دانت است. بلکه فرض این که خداوند در 
افعال خوه فضط و موب باه باطل اسفت: اضا فرض اجان مسترم 
محدود بودن قدرت و در نتیجه, متناهی بودن ذات باری تعالی است. در 
صورتی که بی نهایت بودن خدا| و نامحدود بودن قدرت وی که عین ذات 
ات عات یا یر عم ها ای شا ها تج 
(1) 


4 حکمت 


واژه «حکمت» در منابع دینی, در دو معنا به کار می رود(2) ؛ یکی شناخت 
حفیقت انیا آن کوته. که هستد : [۱ تبی چکرم. اسلام. (صلی. آلله. غلنه ,و 
آله) در دعای خویش از خداوند چنین می خواهند: «اللهم آرنا الحقائق کما 
هی».(3) و دیگری, انجام فعل بر وجه احسن و اکمل و مطابق مصالح کل 
هستی و خلقت. بنابراین, 0 زیرا هم 
معرفت او کامل ترین معارف است و هم افعال او در نهایت درجه از 
استحکام و اتقان هستند: نع اللّه الذی لقن کل شَمء .(2) مراد ما در اين 
نوشتار, معنای دوم است؛ : به 7 معنا که افعال خدا| حکیمانه است و از این 
جهت خدا| حکیم است؛ یعنی فاعلی که کار او بی هدف؛ بازیچه, یاوه و 
باعل تست بر آیات فرامان یر فان این طاوین ی از اه 
فعل او 


210 


ار ک ند در فرانص 393 

۰-2 (2) ر. ک: شرح کشف المراد. ص 196. 

3- (3) اين ابی جمهور احسائی, عوالی اللالی: ج 4ص 132. 
4 تنعل آیه 59 


سلب شده است : و ما فا السَّماواتِ و الا و ما یَهُما اعیین (1) ؛ و 


آیسمان ها و زمین و انچه میان ان دوست,؛ به بازیچه نیافریدیم؛ ار 
اسان آن بتک شدی (2) ؛ : آیا انسان پندارد که بیهوده رها می شود؟ ! 


هرگز چنین نز نیست, چون از مبدأً حکمت کار بیهوده صادر نمی گردد؛ 
حَلفتا السَماء ار و ما بیتَهما باطلا ذلک ظردٌ الذین کقروا (3) ؛ 
آسمان و زمین و آنچه میان آن دوست به باطل نیافریدیم؛ این مان 
کسانی است که کافر شده اند. 


در تتیجه کل نظام آفرینش, نه بوج ودبی.هدف اشت و نه خود. هدف نهایی 
است. این پندار باطل کافران است که گمان می کنند, جهان هستی همین 
دنیاست و هدف و جهان دیگری ورای ان نیست.(4) 


شابزاین: اقتال. خداوند حکیمانه بوده و از روی حکمت انجاد مین شونده آذا 
خداوند را به «حکمت» متصف می کنیم. قرآن و روایات تأکید فراوانی بر 


این امر دارند, به گونه ای که این صفت بیش از تود بار در قرآن کریم 
درباره خداوند و افعال او استعمال شده است 5(۰) 


شایان ذکر است, ما اگر افعال انسان حکیمی را به حکیمانه بودن متصف 
می کنیم, به اين معناست که افعال او با نظام علمی او منطبق, و نظام 
علمی اش درست از نظام خارجی گرفته شده است. این مطلب در افعالی 
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1- (1) دخان, آیه 38. 

2 (2) قیامت, آیه 36. 

3- (3) ص, آیه 27. ۱ 

4 (4) ر. ک: توحید در قرآن. ص 391. 
5- (5) ر. ک: فرهنگ علم کلام, ص 103. 


ارادی ما؛ اما آن افعالی که خود خارجند. مانند افعال خداوند, آن ها دیگر 
نفس حکمت و عین آن هستند, و 
دیگری باشند. حکیمانه می شوند؛ پس این که می گوییم: فعل خدا حکیمانه 
و خود او حکیم است. معنایش این است که متبوع حکمت است, نه این که 
کی 1 


- شانی از شئون او 


این امر در منایع دینی و هم چنین در آثار حکما و فلاسفه, به صراحت بیان 
شده است که صدور افعال از جانب خدای حکیم به گونه تجلی است. نه 
تجافی.(2) صدور به نحو تجافی, به این معناست که جایگاه پیشین آن ها 
تفای وه و آن ۴۶ دیحو در آن تیشعت ما تقد نزولات جوّی از آسمان, اما 
صد ور فعل از جانب خداوند و ایجاد أن ها, به گونه تجافی نبوده, بلکه 
«تجلی» است؛ بدین معنا که هرگز موطن و مکان اصلی خود را در عالم 
بالا رها نکرده. بلکه حقیقت ان ها همواره نزد خدا موجود است., اما جلوه و 
رقیقه آن ها در مراحل نازل تر تحقق می یابند: 


و ان من شمعء الا علذنا راغ و ما رل الا بقدر مَغلوم (3) ؛ و هیچ چیز 
ی 6 ۱ 6 با رم ۲ ۸ 


معین فرو نمی فرستیم. 

به این حقیقت در روایات نیز اشاره شده است: 
«الحمدلله المتجلی لخلقه بخلقه».(4) 
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1- (1) ر. ک: المیزان, جح 14, ص 382. 
2و که مین نی مر 192 


3- (3) حجر, آیه 21. 
4 (4) نهج البلاغه, خطبه 108, ص 95. 


عمط ای رها ور ایام هت ارف 


واضح است که در مسئله ایجاد و خلقت. چیزی به نام ایجاد و يا وجود از 
خدا جدا نمی شود و به مخلوق نمی چسبد و افاضه او نظیر افاضه ما 
نیست که وقتی چیزی به کسی می دهیم, از خود جدا می کنیم و به او 
ملحق می سازیم؛ پس بعد از خدای تعالی چیز دیگری جز وجود اشیا 


نیست.(1) 

لبق همین :وی کی ات کم ظرفان اسلامی وخکنت الب فتل آلهی. 
شانی از شئّون او و اسمی از اسامی او می دانند. نه چیزی جدا و منفصل 
از او, خلقت و آفرینش خداء بر اساس حکمت متعالیه, منفصل کردن چیزی 
از چیزی نیست. بلکه حقیقت خلقت به همان تجلی و ظهور برمی گردد. 
شهید مطهری (رحمه الله) در این باره می نویسد: 


بدیهی است که مخلوق خدا فعل خداست؛ فعل خدا خود شأنی از شتون 
اوست؛ و تانی او و در قبال او نیست. مخلوقات خداوند, تجلیات فیاضیت 
او هستند.(2) 

ظیور ود کی. هایی که برای. افعال آلفی. رضمر خیم فعل خدا شانی از 
شئون خداست و چیزی جداشده از او و رهاشده توسط او نیست که پس 
از انوا هیچ ربطی , ۳ نداشته ند بلکه بر اساس دست یافته های 
الهی اقتضای ایجاد ان را کرده ۳0 اش به وجود ان تعلق گرفته 
است. 


افعالع انطاز فر کوخیة اقعالی 


اشاره 
خو آین‌جاهاقوال ییات وا کون دربانیضد اقعالی. یط رح 
3 21 


۱1 الفتزان 17 ضن 172 
2ص هراس ررض 7 12 


می شود تا از میان آن ها به قول حق و مراد حکمت متعالیه برسیم. 


ملاک ما در بیان اين اقوال, گفتاری است از ملاصدرا در دو جای از آنارش" 
یکی در رساله ای مجزا به نام «خلق الاعمال»(1) , و دیگری در جلد ششم 
اسفار, در فصلی تحت عنوان «فی شمول ارادته لجمیع الافعال».(2) در 
اين گفتار درا الم متفکران و متکلمان اسلامی را درباره «توحید 
افعالی» به چهار دسته تقسیم می کند: معتزله و پیروان آن ها, شرمع 
هم فکران ایشان. حکما و متکلمان امامیه و راسخان در علم. آن گاه ضمن 
ابطال نظریه فرقه اول و دوم, به تبیین نظر حکما و متکلمان امامیه می 
پردازد و سیس رای سدید و صواب حکمت متعالیه را که همان راسخان در 
علم هستند, به کرسی قبول می نشا شاند و معتقد است., فهم طریقه راسخان 
در علم از الهامات و افاضات الهی در حق ایشان است. 


1- معتز له 


قول معتزله درباره توحید افعالی, طبق گزارش ملاصدرا این گونه است که 
آن ها و پیروانشان گویند: خدای متعال. انسان ها را آفرید و به آن ها 
قدرت و اراده مستقل داد و انسان ها به اراده خود و استقلال. کار می 
کنند؛ به عبارت دیگر. عبد را فاعل مستقل دانسته و فقط در اصل ایجاد و 
وجود ذوات, به خالقیت حق قائلند و این مسئله را «خلق اعمال» نامیده 


اند. 


ضئرالسالفین کمن نمرون ادا له این افاه را فاسد داستد 


است : 
ص :214 
- (1) این رساله ضمن مجموعه ای تحت عنوان «مجموعه رسائل 


9 ضدر الالفین از سوی انتشارات حکمت , به چاپ رسیده است. 
22 و ک: الحکمه المعالنه: 6۶ ص 369 


لکنهم غفلوا عما یلزمهم فیما ذهبوا الیه من اثبات الشرکاء لله بالحقیقه و 
قد علمت ان الوجود مجعول له علی الاطلاق و لا شبهه فی آن مذهب من 
جعل آفراد الناس کلهم خالقین لافعالهم مستقلین فی ایجادها آشنع من 
مذهب من جعل الاصنام او الکواکب شفعاء عند الله و آیضا یلزمهم آن ما 
اراد ملک الملوک لایوجد فی ملکه و آنها کزهه بکون. موعودا فبة و دلی 
نقصان ی و الملکوت تعالی القیوم عن ذلک 
علوا کبیرا() ؛ آنان در واقع. از آنچه ایشان را از اثبات شریکان برای خدا 
لازم می آید. غفلت کرده اند و تو پیش تر دانستی که وجود, مطلقاً مجعول 
اوست و هیچ شک و شبهه ای در این نیست که مذهب آن کس که تمام 
افراد مردم را خالق افعال خودشان و مستقل در ایجاد آن ها می داند, از 
مذهب آن کس که بّت ها و ستارگان را شفیعان نزد خدا می داند. زشت تر 
است؛ و نیز آنان را لازم می آید آنچه پادشاه پادشاهان اراده می کند, در 
گستره ملک هس آاتعیین تیه نیاید و آنعه تا کون دام کر اف داردر ذر 
لکش وجود یابد, و این نقصان زشت و نارسایی شدید - بنا بر نظر این 
دسته - در سلطنت و ملکوت او پدید خواهد آمد و خداوند قیوم از این 
نسبت, بسی دور و برتر است. 


در بیان قول معتز له, به گزارش ملاصد | بشنده نکرده, این قول را بیشتر بیشتر 
و بررسی می 


فرقه معتزله که به آن ها «عدلیه» نیز گفته می شود با اصل «عدل» 
رشته ای از مسائل کلامی را حل می کنند؛ از آن جمله, تببین توحید افعالی 
و کیفیت نسبت افعال بندگان به خداوند است. نظر برخی از آن هاء دقیقا 
در مقابل عقیده افراطی اشاعره قرار گرفته و مسئله «تفویض» را مطرح 


قی: کنند. 
آن ها برای تنزیه خدا و نسبت ندادن گناهان و افعال زشت - مانند 
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1- (1) همان ص 370. 


الم سین خدان عال و انشات زان کار مسفل دانسه متیر ان رفته آنق که 
ممکنات تنها در ذات خویش به خدا محتاجند و در فعل, استقلال دارند. بدین 
سان, معتزله, تأثیر را به علل و اسباب وامی گذارند و از همین روست که 
آنان را «مَفَوّْضه» ند معتزله در حقیقت., برای تنزیه خدا از افعال 
زشت, برای او در افعال. شریک برنهاده اند. 


بعضی از طرف داران افراطی مکتب اعتزال, خدا را به یک ساعت ساز 
تشبیه می کنند که با آفرینش جهان, خود از دنر و داح آن دست کشیده 
و آن را : به نظام علیت سیرده است. ابوعلی سینا درباره این عقیده می 


گوید: 


یقولون انه |ذا اوجد فقد زالت الحاجه الی الفاعل, حتی آأنه لو فقد الفاعل 
جاز ان یبفی المفعول موجودا, کما یشاهدونه من فقدان البتاء و قوام البناء 
وحتی آن کثیز | شنمم لا بنحاشی. آن. نقول: لهعا علی الباری. تعالن. ااغدم 
لما ض عدمه وجود العالم؛ لان العالم عنده نما احتاح ٍلی الباری تعالی فی 
آن آوجده, ی آخرجه من العدم اٍلی الوجود(1) "هی کونندد آن کاه که ترا 
انسان را آفرید, نیاز او به خدا قطع می شود؛ حتف اک فاعل از میان برود. 
گروهی از این افراد, ابایی ندارند که وین 5 ردق نف دا تجویز شود, 
ضرری به جهان هستی وارد نمی شود زیرا جهان در اصل وجود به ان نیاز 
داشت, نه در بقا! 


قاضی عبدالجبار معتزلی درباره خلق افعال می گوید: 
اتفق کل آهل العدل علی آن آفعال العباد من تصرفهم و قیامهم و قعودهم 
حادثه من جهتهم و آن الله جلّ و عرٌ آقدرهم علی ذلک و لا فاعل لها و لا 
محجدت سواهم و آن.من قال. آن الله سبحانه خالقها و 
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1- (1) شرح الاشارات و التنبیهات. ج 3, ص 6۵32. 


محدثها فقد عظم خطوه و آحالوا حدوث فعل من فاعلین(1) ؛ عدلیه (از 
معتزله) بر اين نظریه اتفاق دارند که افعال بندگان از تصرف در طبیعت 
گرفته تا نشستن, برخاستن و کارهای دیگر, از خود آنان سرچشمه می 
گیرد و خداوند, آنان را بر انجام این کارها توانا ساخته است و برای آنان, 
انجام دهنده و پدیدآورنده ای جز آن ها نیست و هر کس بگوید: خدای 
سبحان, خالق و پدیدآورنده آن هاست, خطای بزرگی را مرتکب شده و 
انجام فعلی را به دو فاعل, وابسته دانسته است. 


همو در جای دیگر می گوید: 


آن آفعال العباد لایجوز آن توصف بانها من الله تعالی و من عنده و من 
قبله(2) ؛ هرگز جایز نیست کارهای بندگان را از جانب خدا موصوف بدانی. 


به هر حال برخی از معتزله, جهت تصحیح دو اصل توحید و عدل, راه 
تفویض را در پیش گرفته اند و انسان را در افعالش مستقل خوانده و 
فاعلیت خداوند را در آفرینش ابتدایی منعصر می دانند. واضح و روشن 
انستت که‌ختین برداشعی از خالفیت خداشده با ند اتغالی دود تضاد است. 


2 اشاعره 


حو نت ملاصدرا از نظریه اشعریان و کسانی که در ردیف 1 ها قرار 
دارند. به این صورت است که ابتدا قول ایشان را ذکر کرده و سپس به 
برداشت سطحی ان ها از برخی ایات و روایات اشاره ای لطیف دارد, و در 
نهایت این قول سخیف را رد می کند.(3) 
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1( قاضی عیدالخار آبی. الکسن اسدابادعر الفعتی فی ابواب التوحید و 
العدل, ص 3. 

2 (2) همو, شرح الاصول الخمسه, ص‌ ۱27 

3- (3) ر. ک: الحکمه المتعالیه, ج 6, ص 370. 


در تفصیل اين قول باید گفت؛ اشاعره برای حفظ توحید افعالی از شائبه 
شرک, همه تاثیرات را به خداوند نسبت داده و اعتقاد دارند هر چه متصف 
به وجود می شود. از نظر ذات. صفت. اراده و فعل, همه به اراده خداوند و 
و وا ی ار ی ار 
علیت و تاثیر را در عالم اسباب و مسببات, انکار می کند. 


آنان معتقدند عادت الهی بر این است که آثار, در یی وجود مور آشکار 
کردنشر من آن کم موف زا دعلی در یوق باسق این ناور اشاعره: (یعنن 
نی لیر و علیت ]| به انکان اراده و اعتبار انسان. من انجامد که با بداهین 
عقلی و ایات و روایات صریح» ناساز کار است. این گروه, مختار نبودن بشر 
تا ق شتا سین اعال ام را اه ارم همست ار دموا وید هی داد 
فخرالدین رازی که با قوت تمام از مسلک اشعری دفاع می کند, درباره 
افعال عباد می گوید: 


خالق آفعال العباد هو الله سبحانه و تعالی و المعتزله یقولون: خالق آفعال 
العبد هو العبد. و هو باطل بوجوه...(2) ؛ خداوند, افعال بندگانش را خلق 
می کند و این که معتز له می گویند: خالق افعال خود انسان است., با چند 
وجه باطل است.... 


اشعری ها برای این که از فروافتادن در شرک رهایی یابند. حتی خالق 
افعال بندگان را, خداوند می دانند و معتقدند اگر انسان, خالق اعمال و 
افعالش باشد در کار خلق. شریک خداوند می شود. و اگر انسان قادر 
رها ار اس تا ان ی 
اخوال فان بست و ار سوه دنکن اکر اسان ار اتحام افعالخود عاحر 


ص:218 
ار که فخرالدن زان کات لمحصل رصن 155 


2 (2) المسائل الخمسون فی اصول الدین, ص 59 
ود 2 کنات المحصل: رن 157 


باشد, خدا چگونه اعمال او را که فعل او نیست, به حساب می کشد؟ ! در 
این جاست که اشاعره به شیوه اهل اعتزال. میان افعال غیرارادی, مانند 
رعده و رعشه. و میان افعال ارادی تمیز داده و می گویند: انسان جز بر 
افعال ارادی قدرتی ندارد.(1) بعد از این تفسیر, به تعبیر علامه شبلی 
نعمانی «سرپوش کسب»(2) را بز آن نهادند, و البته در تفسیر خقیقت 
کسب درماندند و تأوبلات عجیب 0 از خود صادر کردند.(3) 


همان گونه که مشخص است از نظر علمای اشاعره, توحید افعالی بعلنی: 
«هیچ فعل و انفعالی و کنش و واکنشی نیست. مگر این که خدا به طور 
میم وس واسطه آن را هی افریتت مان دا وعنجودهای طییعن و 
آثار مادی, کوچک ترین سبب و علتی در کار نیست.»(4) این عقیده نه تنها 
تیه الم زا ای و اک مر سرا سار و 
دستگاه عدالت, نبوت و معاد را زیر سوال می برد. 


3- متکلمان امامیه 


صدرالمتألهین, قول متکلمان امامیه را به طور جداگانه بیان نکرده, بلکه از 
این قول و نظربه عموم حکمای گذشته, یک جاأ سخن گفته است.(ظ) ما به 
منظور سهولت بیان و هم چنین به خاطر تفاوت اندکی که میان این دو قول 
وجود دارد, هر یک را به صورت جداگانه تبیین می کنیم. 
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1- (1) ر. ک: تاریخ علم کلام در ایران و جهان اسلام, 93. 

2 (2) ر. ک: محمد شبلی نعمانی, تاریخ علم کلام. ترجمه: سیدمحمدتقی 
- (3) ر. ک: فرهنگ عقاید و مذاهب اسلامی. ص 94. 

4 (4) ر. ک: همان. ص 93. 

5- (5) ر. ک: الحکمه المتعالیه, ج 6, ص 371. 


توحید افعالی در نگاه متکلمان امامیه, بدین معناست که آنچه در هستی 
انجام می کر فعل خداست و آفریدگان همان سان که در ذات خویش 
مستقل نیستند, در تاثیر و فعل نیز استقلال ندارند. توحید افعالی پا استناد 
افعال به خداوند. به معنای نفی قانون علیت نیست. زیرا خداوند اراده 
کرده است هر کاری از گذر علل و اسباب خود انجام پذیرد(1) . هرچند 
علل و اسباب نیز در تاثیر خویش, مستقل نیستند. 


توحید افعالی به معنای سلب اراده و اختیار از انسان نیز نیست. خداوند, 
انسان را مختار آفریده و انسان با اراده خویش و پاری آنچه خداوند بدو 
داده است, منشأً افعال می شود. مفاد توحید افعالی, نفی استقلال در ان 
است, نه لفی هر گونه نایز قرآن کریم به روشنی تمام, حوادثت جهان را 
به علل و اسباب نسبت می دهد و انسان را مختار دانسته و در همان حال, 

را تا ات ی سا تا ود 
ار اسان هه شرع با که افعالی: ر ار 


از روانات-معصوهان (علیم السلام) ی اسفاده من شود که انمنان جه 
مجبور است و نه مختار مطلق, بلکه در جایگاهی به نام «امر بین الامرین» 
قرار دارد.(3) امام رضا (علیه السلام) در تفسیر آن فرموده اند: «انسان 
ای هر ای ار اس ار ای وی 
که بدو داده است, با اراده خود انچه می خواهد, انجام می دهد.»(4) 


کلمان آعامبه با نهره کیره ان مب ند آهل بت علییم التتلاه )ار عظ 
صحی و 
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ان ها الا هس 90 

تکاله ان رصن 11۱6 وتات جح فنص 52 
3- (3) ر. ی اصول کافی, 3 ۳ ص‌‌ 456 
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الامرین». جبر و تفویض را کنار گذاشته و به توحید محض رسیده اند. 


شیح صدوق (رحمه الله) در این باره می فرماید: 


اعتقادنا فی ذلک (نفی الجبر و التفویض) قول الصادق (علیه السلام): 


لا جبر و لا تفویض, بل آمر بین آمرین(1) ؛ اعتقاد ما نفی جبر و تفویض 
است, و ان کلام امام صادق (علیه السلام) است که: نه چجبری است و نه 


شیخ مفید (رحمه الله) در توضیح کلام مزبور می نویسد: 


الواسطه بین هذین القولین (الجبر و التفویض) آن الله تعالی آقدر الخلق 
علی افعالهم و مکنهم من اعمالهم و حذ لهم الحدود فی ذلک و رسم لهم 
الرسوم و نهاهم عن القبائج بالزجر و التخویف و الوعد و الوعید فلم یکن 
بتمکینهم من الاعمال مجبرا لهم علیها و لم یفوّض الیهم الاعمال لمنعهم من 
اکثرها و وضع الحدود لهم فیها و آمرهم بحسنها و نهاهم عن قبیحها فهذا هو 
الفصل بین الجبر و التفویض علی ما بیناه(2) ؛ واسطه میان دو قول جبر و 
تفویض آن است که خداوند, خلق را بر افعال خودشان قادر, آن ها را بر 
اعمالشان متمکن, ۱ 0 ۱ ۱0 134 
زجر, تخویف, وعده و وعید از قبایج منع کرده است. اما 2 
تمکین کردن بندگان بر افعالشان, جبر کننده آن ها نیست. و هم چنین 
اعمالشان را ۳ 
ال عنم کم و برایشان حدودی در افعال قرار داده و آن ها را به افعال 
حسنه امر کرده و از افعال قبیح نهی کرده است؛ . یس این است حضاو 
واسطه ميانه جبر و تفویض, به نحوی که ما ان را بیان کردیم. 


و[ 22 


1- (1) محمد بن علی بابویه صدوق» مصنفات شیخ صدوق. ص 36. 
2- (2) تصحیحم اعتقادات الامامیه, ص‌ 7 


سر کدرا ۱ آه‌جدهت: ای سم امین دا سا انامه ار مات 
معصومان (علیهم السلام), از مذهب تفویض بالاتر و از مذهب جبر پایین تر 
می داند و معتقد است. مذهبی است بین دو مذهب. و منزله و مقامی 
است بین این دو منزله و مقام. و مذهب اآمر بین الامرین توحید است؛ 
توحید محض و آن مذهب ۳1 و ظهور است.؛ زیرا بنده بدون شک دارای 
اختیار است. اگر اين اختیار را غیر اختیار خدا بدانیم تفویض لازم می آید. و 
اگر اين اختیار را نفی کنیم جبر لازم می آید. مر بينَ الامرین می کت 
اختیار هست ؛ نه نفی می شود و نه آن که غیر مال خداست, بلکه اختیاری 
است عین اخار شرا 


کلاصه ایح کف خوحند افعالی زد سران اعنه آعلیهم لاه این ازست ۳ 
فرای ند اوند دز افعال؛ مانند: خالفیت, راز فیت: احیا: اماتفه عطاء منم و 
شریک نیست و به قدرت کامل خود می افریند. روزی می دهد. حیات می 
بخشد. می میراند و زنده می کند و در هیچ کاری به کمک کننده احتیاح 
تا اه ات ات ماه اش رت ر 
اراده اوست و چون قدرتش غیرمتناهی و بر همه چیز تعلق می گیرد و به 
هیچ وجه عجز در ساحت قدسش راه ندارد, لذا ایجاد هر فعلی مقدور 
اوست و در هیچ کاری, به کمک غیر خود محتاج نیست.(2) 


4- مشهور حکما و فلاسفه 

اشاره 

با تاکن ترضحت ریم متکلسان آماسدی تظیق ان با سته آی از 
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1- (1) ر. ک: معادشناسی, ج 10, ص 285. 
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ایا و روایات باید گفت. حعما و فلاسفه اسلامی در نبیین توحید افعالی و 
میات اه سرا ده اس 
گفت, ِِ« این نظریه با اعتقاد متکلمان امامیه, در تبیین دقیق تر این 
خکمان فلاستت: هن اغفاد کامل به ال ستاو زیر وان شرذه ] 


خلقت همه پدیده ها و اعمالشان را به خداوند نسبت می دهند. در نظر ان 
هاء خلق و آفرینش, مستقیم و بدون واسطه نیست تا موجب انکار نظام 
سست و علیت کردد: بلکه مقصود این است که خداوند, صادر اول را بدون 
واسطه و دیگر مخلوقات را با واسطه خلق کرده است. محققان معاصر از 
این نظریه با دو بیان سخن گفته اند.(1) 


الف) تحلیل توحید افعالی بر اساس علیت طولی 


در بیان و تفسیری دقیق, از جمع بین توحید افعالی و نظام علیت., به 
«عیت طولی»: تفییی من نود که آین. سنا در کناب میدا .فاد و1 .و 
شردافاد در قشات با این بای به سین فحیقافعالی و نطام. عبت 
پرداختند 0-۲ ملاصد | نیز در اسفار به این قول اشارخ و یس از آن نظربه 
خود را مطرح می کند(4) , که ما در آینده به آن خواهیم پرداخت. 


این بیان مبتنی بر سه رکن است: 1. پذیرش توحید افعالی به معنای 
فاعلیت تام و فراگیر خدای سبحان؛ 2. پذیرش نظام علت و معلول و 
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1- (1) ر. ک: توحید در قرآن. ص 447. 

۰2 (2) ر. ک: المبداً و المعاد, ص 78. 

- (3) ر. ک: کتاب القبسات. ص 449. 

4 (4) ر. ک: الحکمه المتعالیه, ج 6 ص 371. 


اعتبار اتسانت ۶ در امکام اما وم فاقل در ادف و افغال. .نز ,ظفل 
یکدیگر؛ یکی فاعل قریب و دیگری فاعل بعید. با توجه به طولی بودن فاعل 
ها؛ , نه توحید افعالی محدود می شود تا و و بياید و نه نظام علیت و 
انا ار انسان یی کروو ۲ حس لام سای ۱۱ 


با بیانی ساده, در توضیح این نگاه باید چنین گفت: حکما و فلاسفه مسلمان 
بر مبنای اصل فلسفی «لا موثر فی الوجود الا الله», ۰ را خالق و 
آفریننده همه اشیاء حتی افعال انسان می دانند؛ اين در حالی است که 
نظام سببیت و علیت در جهان, حاکم و ساری است و هیچ گونه تهافتی در 
این جا وجود ندارد, چراکه علیت و نقش پدیده های ممکن و مادی نه در 
عرض و مقابل علت الهی, بلکه در طول و با تفوبض و تأیید الهی است.(2) 


علامه طباطبائتی (رحمه الله) در توضیح و تبیین اصل فلسفی « لا موثر فی 
الوجود الا الله» می نویسد: 


فما فی الکون من شیء له فعل آو آثر - و هذه هی التی نسمیها فواعل و 
آسیابا و عللا فعاله - غیرمستقل فی سببیته و لامستغن عنه تعالی فی فعله 
و تاره لایفعل و لایوثر الا ما شاء الله آن یفعله و یوثره آی آقدره علبه او 
امن ما ی سا تا نت مس ار ساسا 
الکوتيه لین شیبا من تلعاء نفسه وباقتصاء من داعه بل, باقذاره تعالی.علی 
القعل و التاثیر و عدم ازافته خلافما ی "بش تمامی"<واتت. کة در خالم 
است که افعال»و ای <ارتدسوها آن ها را سبب: فاغل ورعلت. ان افعال 
و اثار می نامیم ی هیچ یک مستقل در 
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1- (1) ر. ک: توحید در قرآن. ص 447. 


2 (2) ر. ک: خدا در حکمت و شریعت. ص 361. 


سببیت خود نیستند و هیچ کدام در فعل و اثر خود بی نیاز از خدا نیست. 
هیچ عملی و اثری از آن ها سر نمی زند, مگر آن که خدا بخواهد, زیرا 
اوست که آن را قادر بر آن فعل کرده و در عین حال سلب قدرت از خود 
نکرده, تا آن فاعل برخلاف اراده خدا اراده ای کند؛ به عبارت دیگر, هر 
سببی از اسباب عالم هستی, ی 5 
اقتضای ذاتش نمی باشد., بلکه خدای تعالی او را بر فعل و اثرش قادر 
کرده و هر جا فعل و اثری از خود نشان دهد. می فهمیم خدا خلاف ان را 
اراده نکرده است. 


ب) تحلیل توحید افعالی بر اساس علت حقیقی و علت های اعدادی 


تبیین دوم از جمع بین توحید افعالی و نظام علیت, از تبیین اول دقیق تر 


شیخ اشراق از جمله کسانی است که قائل به علت حقیقی و علت های 
اعدادی شده است. او موجودات را به دو قسم «نورانی» و «ظلمانی» 
تقسیم کرده و جواهر عقلی را جز ۶ موجودات نورانی می داند؛ با وجود این؛ 
جواهر عقلی نورانی؛ وسایط خالق مطلقند و تنها نقش واسطه و معد را 
دارند. او برای فهم بهتر, مثال نور ضعیف و نور قوی را مطرح می کند؛ 
همان گونه که در روز همه ستارگان هستند. اما نور قوی خورشید اجازه 
نمی دهد تا نور ضعیف ستارگان, فضا را روشن کند و بلکه همه اشیا را نور 
خورشید روشن می کند و همه جا نور آن دیده می شود, نور غالب 
نورالانوار نیز مانع از ظهور نور هر کدام از وسایط است و اجازه استقلال 
به وسایط نمی دهد.(1) 
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نویسد. 


قد. اشتهر من الفلاسفه. الاقدمین. آن الفغتر فی. الوخود هم مطافا هه 
الواجب تعالی و الفیض کله من عنده و هذه الوسائط و ان کانت عقولا 
فتاله کلاعتبارات و الشروط التی لا بد من فی آن تعتذوا ال جع تال 

فلا دخل لها فی الایجاد بل فی الاعداد(1) ؛ نزد فلاسفه گذشته. مشهور 
است که موّثر حقیقی در هستی, , فقط واجب تعالی است و سریان فیض از 
تقو آوتنتت, .و این .وسایط ا کرد عفول فعاله هم باشته مان اعتارات و 
وال چف ند که وان ها خاط ور کشت از راد 
واجب و ضروری است؛ بنابراین, این وسایط در اصل ایجاد هب دخالتی 
ندارند, بلکه به عنوان معد عمل می کنند 


غلامه طباظیاتی مه اللد) خفن خسن اصل ولا مور فی المجود الا 
الله» در نهایه الحکمه, نقش علل امکانی را نقفش اعدادی می دانند: 


فالعلل الفاعلیه فی الوجود معذات مقربه للمعالیل الی فیض المبدءالاول و 
فاعل الکل تعالی(2) ؛ بنابراین, همه علل فاعلی در هستی, در واقع 
معذاتی هستند که معلول ها را به فیض مبدا نخستین و ایجادکننده همه 
موجودات نزدیک می سازند. 


ات السجوادی املت در عضیحی کامل از اتسار کف فرمموم: ان 


گاهی علت بر موجودی اطلاق می شود که وجود معلول وابستگی حقیقی 

نت ان دارد, به گونه ای که جدایی معلول از آن محال است؛ مانند علیت 
نفس برای اراده و صورت های ذهنی که نمي توانند جدای از نفس, , وجود و 
بقا داشته باشنت در این ضورت علت و فیدا اثر راء علت‌ سقیقی, با علت به 
معنای «ما منه الوجود» 
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می نامند. گاهی علت س موجودی اطلاق می شود که در فراهم آوردن 
زمینه پیدایش معلول, مَوّثر است, ولی وجود معلول وابستگی حقیقی و 
تخذ تین ناپذیر به آن ندارد هنن علیت پدر و مادر نست به فرزند که علت 
حعیعی پید آیش و بقای فرزند خود تیستنو بلکة در تامین زمیته تاثیر عله 
یقن تفع «ارند. در این ضورت» علته و فاعل ره هاو را علت 
اعدادی پا علت به معنای «ما به > صی ناهتد. علت حقیقی مستقل و تأم و 
قائم به ذات, که در عالم هستی غير از او موثری تیلست تنها خداست و 
علل طبیعی و نیز اختیار انسان, علت های اعدادی ای هستند که نقش آن 
ها, تنها نزدیک کردن فعلول بة مندا قیض است .(1) 


اتشانصر انامه این وان را فر تس توعد افعالی نارس فی دنو 
پیرو نظریه حکمت متعالیه, علیت را به تشان ارجاع می دهند.(2) این در 
حالی است کة. رن ادسففان: اشکال ایسان زا مارد کخاسته و رنه 
ِ دانستن دو تبیین مذکور, بازگشت هر دو را به یک چیز می 
دانند 


در پایان باید گفت, به نظر می رسد نظریه فلاسفه و حکمای اسلامی, 
تفاوت فاحشی با نظریه متکلمان امامیه نداشته باشد؛ برخلاف نظریبه 
شا خرونو مصرله کار اساس,با نظره عتکلمان آمامیه فرق وا شتند, چا 
می توان تفاوت اجمال و تفصیل را میان نظریه متکلمان امامیه - به 
رن هه اه اقا کال را وت 
قلاسهستان ری را اند کم مان اماضية انوا خرف اند اما 
توجه به نظام علی و معلولی که در جهان هستی حاکم است و مورد 
پذیرش قران و سنت نیز 


ضبن 75 272 
1- (1) توحید در قرآن. ص 451. 


2 (2) ر. ک: همان ص 452. 
3- (3) ر. ک: محمدحسن قدردان قراملکی, خدا ناخ شر. ص 370. 


می باشد, گاهی جمع میان توحید افعالی و نظام علی و معلولی قدری 
دشوار به نظر می رسد. فلاسفه و حعمای اسلامی که در طول تاریخ 
درباره این گونه موارد دقت بیشتری داشته اند, در این جا نیز توحید افعالی 
را با همان معنای استنباطشده از آیات و روایات پذیرفته اند اما آن را با 
سبک و سیاق جدید و در قالب نظام علی و معلولی تبیین کرده اند. 


5 کید خاخ صدرائیان و سه مولفه قفش رن 


اشاره 


ملاصدرا پس از بیان آرای سایرین, آخرین نظریه را به نظریه راسخان در 
علم اختصاص داده و معتقد است. کسی به حقیقت این نظریه پی نمی برد 
مگر این که با ریاضت های فراوان و کشف و شهود, خدا نور اين امر را بر 
او الهام کند. چنین کسانی درمی یابند که موجودات با همه شئون و 
تطوراتی که دارند, زیر پوشش یک حقيقتِ محیط علی الاطلاقند و در واقع. 
همه, شتون و جیوش و قشون یک سلطان مطلقند و ذوات و اراده ها, فانی 
در یک ذات و یک اراده است.(1) 

این خلاصه ای بود از بیانی که موسس حکمت متعالیه درباره نظربه خود و 
پیروانش به آن اشاره کرد, اما تبیین اين مسئله مهم و دشوار, جز با توضیح 
مولفه های این نظریه امکان ندارد. 

همان گونه که می دانیم. مسائل فلسفی در مکتب حکمت متعالیه از ابتدا 
تا انتها, به هم پیوسته و درهم تنیده است. مبحت پیشین» مقدمه مباحث 
بعدی و مبحث بعدی, کامل کننده مباحث پیشین به شمار می رود. بر همین 
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و که الخکمه الا تیور ورس 2رد 


افعالی: تباید از ضاختی. که مفدنته: این میحت است,.غافل, نود آن این ره 

پیش از مطرح کردن نظریه حکمت متعالیه, نآ 

( تفض ایو نی آز ان به سرخ فضیلی: نرب هی 
دا 

پردازبم 


سه موّلفه مهم و مربوط به هم, در فهم و تحلیل معنای توحید افعالی در 
بینش حکمت متعالیه, بیشترین نقش را ایفا می کنند و به همین دلیل, 
توضیح آن ها جهت رسیدن به معنای توحید افعالی, ضروری به نظر می 
رسد. گرچه این سه موضوع. برای ملاصدرا جدید نبوده است و فلاسفه 
پیش از او نیز به آن ها پرداخته اند, اما جان کلام که دقت عمیقی می طلبد 
اين است که دیدگاه خاص ملاصد | و پیروانش درباره این موضوعات؛ جهت 
گیری خاصی را در توحید افعالی نتیجه داده است. 


اين,مفلقه ها به ترشب غبارتند از: تظام علی و مغلولی غالم و ارجاع علیت 
به تشان, وحدت و یک پارچه بودن نظام آفرینش و نحوه فاعلیت ایجاد کننده 
تالم و تخسیین آن یه فان بالتطلی: اینک, بة توضیع هرز یک. از آن..ها من 
د 

پردازبم 


الف) نظام علّی و معلولی عالم 


اولین مولفه ای که در تبیین توحید افعالی دخیل است. پذیرش قانون 
علیت. با تبیین و تحلیل آن توسط حکمت متعالیه و جاری دانستن نظام 
غلی و معلولی در ظالی آنوت. 


بخمت. از قانون غلیت ور در چن آن. اثبات تظام. علی. و.معلولی عالمه. ان 
مباحث مهم محوری و دامنه دار فلسفه بوده و هست. مطابق این قانون 
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ضروری, چیزی در عالم هستی بر اساس شانس, اتفاق و تصادف پدید 
نیامده. بلکه نظامی دقیق بر آن حاکم است که از این امر حکایت دارد که 
هیچ چیزی بدون علت, به صحنه هستی پا نمی گذارد. حعما و فلاسفه 
اسلامی هر یک به نوبه خود در آثارشان به تفصیل به این قانون مهم 
پرداخته و تفاسیر متفاوتی از این بحث اراثئه داده اند. 


اسلامی و نظریه علمای فیزیک جدید(1) , نظام حاکم بر هستی, نظام علی 
قاری ات 


حکمت متعالیه و به طور مشخص ملاصدرا, در کتاب گران سنگ اسفار 
درباره این موضوع به نتایج مهمی نایل امده است. بحث علیت در حکمت 
متعالیه آن قدر اهمیت دارد که ملاصدرا قسمت قابل توجهی از جلد دوم 
اسفار را به این امر اختصاص داده است. وی مانند دیگر مباحث, ابتدا به 
شیوه حکفان. کدنفیته به پیش می رود, اما نظر نهایی خود را در پایان ارائه 
می دهد. تفسیر دقیقی که حکمت متعالیه از نظام علیت ارائه می دهد, بر 
اساس تحلیل ذهنی, مبتنی بر چهار عنصر: «وجود ربطی». «اضافه 
اشراقیه». «امکان فقری» و «انحصار جعل در وجود» است. 


وت ام ی ان نی کر سای اعالتم مود نش اسان فتره 
پی برده می شود, علیت به رابطه مستقل و غیرمستقل (وجود ربطی) 
ارجاع می گردد. مستقل که وجودش واجب و ذاتی اوست, با اضافه 
اشراقیه, وجود را به معلولش افاضه می کند. البته اين نگاه, تحلیل عقلی 
صرف است, 0 در دیدگاه حکمت متعالیه, واقعیت؛ دوگانگی و بینونت 


بردار نیست. 


ص:30 2 


در تحلیلی که حکمت متعالیه از علیت ارائه می دهد, وجود علت نسبت به 
وجود معلول از ان جهت که وجود است مقوم است نه فاعل, در حالی که 
از شرایط علیت و فاعلیت, تقویم معلول و از شرایط معلولیت, تقوم به 
علت است و این تقوم به علت همان صرف ربط بودن معلول نسبت به 
ی ی و 
و ای ی ان و و 
صرف تشأن, طرف موجود می شود. نه آن که اضافه قائم به دو طرف 
باشد و متأخر از هر دو, تا آن که معلولیت امری زاید بر وجود معلول باشد. 
پنا بر اين نگاه, اصل علیت در حکمت متعالیه , به نظربه «تشأن» برمی 
دد. 

زا 


ارجاع علیت به تشأن 


حکمت متعالیه در مبحث علیت از تفسیر قدیمی آن, که منتسب به عامه 
فلاسفه است, گذشته و به نظریه جدیدی می رسد. اسان اس له 


آنچه ضدر المتآلهین (قدس سته) در مبحت علت و معلول بنیان کداری کرد: 
امکان فقری معلول و ربط مجض بودن او نسبت به علت نبود, بلکه ابتکار 
وی در بحث علت و معلول, همانا ارجاع علیت به تشأن است که معلول. 
در اين نوآوری از وجود رابط بودن هم تنژل می کند و از «بود» به «نمود» 
درم آ زد زیرا حقیقت وجود از وحدت تشکیکی به وحدت شخصی. تعالی 
و ترقی می یابد؛ آن گاه معلول که تاکنون به عنوان صادر مطرح می شد, 
معرفی می شد. ان به عنوان ظاهر شناخته می شود, زیرا تمام «بود», 
مخصوص 
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واجب است و برای جهان_ امکان, جز «نمود» چیزی نمی ماند؛ . در اينٍ حال, 
بررسی هر موجودی ی اس ظهور و نمودٍ صرف چیز 
دیگری نیست., به طور قطعی راهنمای وجود واجب که دی آرستم ظاهر و 
نمود مجض می باشد, است 1(۰) 


حکمت متعالیه در بحت علیت, نقطه تقریب میان فلسفه, عرفان و قرآن را 
نشان می دهد؛ علیت را می پذیرد, اما چون از علیت محض, احساس 
دوگانگی و بینونت می شود آن را ترقیق و تلطیف کرده و به نظر عرفا 
نزدیک می کند ؛ اين در حالی است که سعی دارد برخلاف ظاهر آیات قرآن 
و روایاتِ معصومان (علیهم السلام) نگفته باشد. فرق اساسی نظریه 
حکمت متعالیه در باب علیت این است که عده ای ماهیت را مجعول, 
گروهی اتصاف ماهیت به وجود را مجعول و برخی خود وجود را مجعول 
می دانند. معلول بنا بر هر یک از این سه مبنا مختلف خواهد بود, اما در 
مبحث علت و معلول با ترقی حقیقت وجود از وحدت تشکیکی به وحدت 
شخصی, چیزی اصلا مجعول نیست تا معلول باشد, بلکه ماسوای خدا 
سهمی جز نمود و ظهور ندارند.(2) 


از کارهای بزرگ صدرا این بود که مفهوم «علْیت» و «تجلّی» را به, هم 
بزدیک کرد و تابت کرد که معلول واقعی «لیس الا شانا من شوون اللّه و 
ظهورا من ظهورات العله و وجها من وجوه العله». در واقع, او علیت را به 


تجلی بر گرداند. پیش تر می پنداشتند که پیوندی, ۳/۳ | 
می پیوندد؛ ذات معلول. ذاتی جداگانه و مرتبط با علت است و این پیوند. 
زاید بر ذات معلول 
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1- (1) سرچشمه انديشه, ج 3, ص 480. 
2 ن مادص 251 


است؛ مثلا اگر «الف» علت و «ب» معلول باشد. «ب» منتسب است به 
«الف»؛ 7« موی است دارای انتساب ان ۰ ثابت کرد 
۲ ۱ و ۱۳ 9 
است و اضافه عین مضاف. در این جا «اشراق» عین «اشراق شده» 
است ؛ معلول, ذاتی نیست که اشراق بدان تعلق گرفته باشد. صدرا با 
تنهان اصات می گنه که حفششفت اسر لین بزمی. کروو: (1) 


از اوحاخ غیت به مود و ظهور وه یر رشان استت: که سای توحیه 
افعالی به خوبی درک می شود و بر اين اساس, جایی برای غیر نمی ماند و 
فعلول با کنام آنارشنشانی ار شون علت چه مار می ایند وءاین را باید 
تام ی رای ات گرم 


ضدر الالمین.سن. اد عصلیل علیت به شانر بو رم اور ممم. آینست 
یعنی انحصار وجود به خدا و نفی وجود ثانی, چنین تصریح می کند: 


ظهر آن لا ثانی للوجود الواحد الاحد الحق و اضمحلت الکثره الوهمیه و 
ارتفعت آغالیط الاوهام و الان حصحص الحق... |ٍذ قد انکشف آن کل ما یقع 
آمتم العخيد علیه و له شجو عنه الانحاغ‌فلیس. الا شا عن شن الجاحد 
القیوم و نعتا من نعوت ذاته و لمعه من لمعات فا ۱2 4 روشن شد که 
وود واحد احد حقیقی را تانی: و دومی نیست : لذ| کثرت پنداری نابود 
گردیده و اشتباه کاری های قوه واهمه برطرف می گردد. اکنون حقیقت 
آشکار شد. . چون روشن گشت که هر چه نام وجود بر آن - به گونه ای - 
اطلاق می شود. جز شأنی 
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1- (1) مجموعه آثار, ج 13, ص 213. 


از شئون قیوم یکتاء, وصفی از توصیفات ذات او و تابشی از تابش های 


ابتکار صدرایی در مبحت علت و معلول و مثمر ثمر بودن این بحثت در 
رسیدن به تحلیل دقیق از توحید افعالی, تقریب فلسفه به قران, سنت و 
عرفان و تکمیل ِ در این تقریب است؛ چنان که خود ملاصدرا در 
فصل های پایانی علت و معلول به آن اشاره می کند: 


قما وضعناه اولاً آن فی الوجود عله و معلولا بحسب النظر الچلیل قد آل - 
آخو لامش بکستب السلوک العرقانی,- الی کون العله فتهما آ شا ها و 
المعلول جهه من جهاته و رجعت علیه المسمی بالعله و تاثیره للمعلول (لی 
تطوره نمی شی ۶ مباین عن(1) * بسن آنچه 
نخست وضع کردیم که در وجود, علت و معلول است, این به حسب نظر 
ارزش مند علمی بود, ولی در پایان - به حسب سلوک عرفانی به این نتیجه 
ری که غلت * آن ان دوه آهوی حفیعی است. و معلول: جمتی. ار 
جهات اوست, و علیتِ آنچه به علت و تأثیرش در معلول نامیده شده است., 
به تطور و دگرگونی اش به گونه ای و تحیّش به حیثیتی - نه جدا بودن چیز 
میبانتی از ان (معلول) -بازفی. کرندد. 


ب) وحدت جهان آفرینش 


جهان چون زلف و خط و خال و ابروست که هر چیزی به جای خویش 
نیکوست(2) 


شاید پس از اثبات نظام علّی و معلولی, نوعی جدایی در عالم احساس 
گردد که میان علت و معلول برقرار است. اما در حکمت متعالیه این اصل 
و قانون ثابت است که عالم هستی با این همه طول. عرض و عمقی که 
دارد - 
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1- (1) همان. 
2 (2) گلشن راز ص 78. 


به گونه ای که از ادراک و انديشه بشر خارج است - کل به هم تنیده ای را 
تشکیل داده است و مظاهر و جلوه های گوناگون آن با هم وحدت حقیقی 
دارند. سابقه تاریخی این اصل به زمان ارسطو برمی گردد.(1) 


فیوز ‏ احتا ایند در کتاب اسفار آورده است: 


ان مجموع العالم من حیتث هو مجموع شخص واحد له وحده طبیعیه و 
لیست وحدته کوحده اشیاء متغایره اتفق آن صار بالاجتماع و الانضماه 
کنیع واکه جفل احعماغ الینت من اللنات آه اهفاع الفسکر من الافر او د 
ولگ ان تین اجزا العالم عاافم. دانبه لانها حاصله غلی. ال تیب. الهلین وه 
المعلولی و هی مترتبه بالاشرف فالاشرف الی الاخس فالاخس و من 
الاعلی فالاعلی الی الادنی فالادتی: فکل-عمعم کقم قلی. هدا الوحه. تکور 
الوحده فیها وحده ذاتیه(2) : مجموع عالم 5 از آن حیث که مجموع است - 
یک شخص واحد است و وحدت طبیعی دارد و وحدتش مانند وحدت اشیای 
متغایر و مخالف - که در کنار یکدیگر نشسته اند و وحدت اعتباری را 
تشکیل داده اند - نیست. وحدت اشیای متغایر, اتفاقی است که به واسطه 
اجتماع و انضمام, مثل یک چیز می گردند : مانند اجتماع خانه از خشت ها و 
آجرها و یا اجتماع لشکر از افراد. وحدت طبیعی عالّم بدان جهت است که 

بین اجزای عالم, علاقه و هم بستگی ذاتی وجود دارد, چون وحدت آن بر 
ان ترتیب علی و معلولی حاصل شده و ترتیب آن بر اساس برتر پس 
از برتر تا پست تر پس از پست تر و از بالاتر پس از بالاتر تا پایین تر پس 
از پایین خر تفت ؛ بنابراین, هر اجتماعی که بدین گونه واقع شود, وحدت در 
اه مصوتی ی است. 
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1- (1) ر. ک: الحکمه المتعالیه, جح 7, ص 113 و مجموعه آثار. ص 587. 
2 (2) الحکمه المتعالیه, ج 7. ص 113. 


ملاصدرا در تشبیهی جالب, تمام عالم را مانند حیوان ناطقی می داند که به 
تعبیر عرفا «انسان کبیر» خوانده می شود. وی عالم اجسام را به منزله 
ِِ« و عالم ارواح را به منزله روح و باطن این حیوان ناطق می 
داند.(ط۱ 


اهاط ای رنه ال ور عوجای سیر قرف ماو مه این 
وحدت عالم افرینش اشاره کرده است.(2) 


شمه مظیری (رخمه اللها که ترست تافته. نختن مت متعالیه امنت, 
ضمن برشمردن و ذکر انواع ارتباطها میان اجزای عالم افرینش, ارتباط و 
پیوستگی اجزای عالم را عمیق تر از ارتباط و پیوستگی اجزای ماشین 
دانسته و از نوع پیوستگی اعضای پیکر می داند. او در توضیح این اصل می 


تویلنند . 


یعنی حیات واحد و شخصیت واحد بر جهان حکومت می کند. مجموع جهان 
یک واحد شخصی است؛ همان طور که یک فرد انسان با همه اعضا و 
اجزای فراوان که بالغ بر میلیاردها سلول می شود و هر سلول به نوبه خود 
از قسمت ها تشکیل شده و هر قسمتی از ذرات فراوان فراهم امده 
است, دارای یک شخصیت و یک روح است., نه شخصیت ها, حیات ها و روح 
ها.(3) 


ند ری اراظ اعاخ جمان را از کاشکی ی داوه 

فلاسفه الهی که از قدیم الایام ادعا کرده اند جهان «انسان کبیر» است و 
اقفان عالم ضفیر #عه چ رانطه ای قظر دراه ان در صان: فا روکد 
اسا ی اقدان الصفا ی رسک اه سر آس نصهء اضرا داد 
اند. عرفا نیز به نوبه خود, بیش از حکما و فلاسفه به 
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2(2) ر. ک: المیزان, ج 2 ص 444 وج 15 ص 87 وج 19, ص 587. 


جهان و هستی, به چشم وحدت می نگرند. از نظر عرفا تمام خلقت و 
کائنات «جلوه واحد» شاهد ازلی است.(1) 


عکس روی تو چو در آینه جام افتاد 


پرداختن عفضیای به این مت ای ان .مت ایی رای ید ان نویه 
را اراد یی ات در 
پیوستگی اجزای عالم آفرینشن: به این نتيیجه می رسیم که معلول واحد در 
کار است ه معلول واخد از علت واحه ضادر فی شود شایرانن حداهند که 
فاعل .عالم است: واحد بوده و از هر حوفه ریک هزم است.: 


ج) چگونگی فاعلیت خداوند 


سومین مولفه ای که در فهم حقیقت توحید افعالی از نظر حکمت منتعالیه 
موّثر است. نحوه فاعلیت خداوند است. 


پیش از هر چیز باید گفت. حقیقت فاعل در فلسفه و حکمت الهی. همان 
کون که فلا خضدر اسان می داردر بف مات اعطاکننده و مندا وخود ارست: 


الالهیون من الحکماء یعنون بالفاعل مبداً الوجود و مفیده و الطبیعیون یعنون 
مبداً الحرکه علی آقسامها و الاحق باسم الفاعل هو المعنی الاول لان مبدا 
الحرکه لایخلو من تجدد و تغیر عما کان اولاً فهو کالاله المتبدله و لذلک هو 
فضر که فتصری. فاعل. صفعل محفو‌ظ رل بان فان و ان سالت ااحع 
فالحقیق باسم الفاعل ما یطرد العدم بالکلیه عن الشیء و یزیل النقص ص و 
الشر اضا م‌همالباری حل ذفرو لان فعلد. اناضه الخیر ء آفاده الوخود.علی 
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1( هماج ررض 136 


الاطلاق(1) ؛ حکمای الهی مرادشان از فاعل. ۳ و بخشنده وجود است. 
اما علمای طبیعی مرادشان از فاعل, مبداحرکت با اقسام گوناگون آن می 
پاش اه رواد متام فاعل اشت: همان سای اول استه زیر مبدا 
حرکت کا ر خاصی صورت نمی دهد و خالی از تجدد, نو شدن و تغییر یافتن 
از انچه آبتدا بود, نیست؛" ؛ پس مبداً حرکت, مانند آلتِ تبدیل کننده است و 
به همین دلیل, اوصاف گوناگون می پذیرد؛ با 
متحرک. هم به یک معنا فاعل است و هم منفعل, هم محفوظ است و هم 
متبدل. هم باقی است و هم زائل. اما اگر تو در پی حقیقت باشی. 
سزاوارتر به اسم فاعل, چیزی است که عدم را به کلی از شیتئی طرد کند 
و نقص و شر را از او برطرف سازد؛ و چنین چیزی فقط خداوند است, 
زیرا فعل او افاضه خیر و افاده وجود است مطلقا (بدون هی قید و 
شرطی)؛ در صورتی که مفعول و معلول, قابلیت داشته باشد. 


ملاهادی سبزواری نیز بر اين امر صحه گذاشته است: 
معطی الوجود فی الالهی فاعل معطی التحرژک الطبیعی قائل(2) 


او در شرح این بیت می نویسد. 


معطی الوجود باخراج الشیء عن اللیس الی الایس ماهیه و وجودا و ماده و 
صوره فی العلم الالهی فاعل. و لکن معطی التحرک الحکیم الطبیعی قائل 
باه ال ۱۱ فاعل زر عم منم کی کته می یو کمسعسای ورن 
باشد, به خارج کردن چیزی از عدم به وجود از حبت ماهیت. وجود, ماده و 
رت ما تام سین سیک کت ات 


ص :38 2 


آلخکسه العایت تس 15[ 


2 رح المتاومم نع رصن 412 
3 (3) همان: اض. 4168 


فلاسفه, فاعل را به طور کلی به شش نوع تقسیم می کنند(1): فاعل 
بالطبع, فاعل بالقسر, فاعل بالجبر, فاعل بالقصد. فاعل بالعنایه و فاعل 
بالرضا. ملاضدذرا در کتاب هشاعر علاوه بر آن شش قسم. «فاعل بالتجلی» 
بای نا ار ای رت را ی رن 
فاعلیت خداوند اشاره می کند.(3) ملاهادی سبزواری علاوه بر هفت قسم, 
قسمی دیگر را اضافه می کند: 


بالطبع آو بالقسر آو بالقصد آو 


همان گونه که مشخص است, ایشان «فاعل بالتسخیر» را به مجموعه 
اضافه کرده اند. 


ملاصد | اقوال مختلف درباره فاعلیت خداوند را این گونه بیان کرده است: 


ذهب جمع من الطباعیه و الدهریه خذلهم الله تعالی الی آن مبداً الکل 
فاعل بالطبع و جمهور الکلامپین الی آنه فاعل بالقصد و الشیخ الرئیس 
وفاقا لجمهور المشاءین الی آن فاعلیته للاشیاء الخارجیه 0 و للصور 
العلمیه الحاصله فی ذاته, غلی, انعم بالرضا ه.ضاختب الاشراق تبعا اخکماء 
الفرس و الرواقیین الی آنه فاعل للکل ی الاخیر(4) ؛ ماده گرایان و 
دهریون - که خداوند آنان را نابود گرداند! - از آن جایی که معتقدند جهان 
آفرینش بر اساس طبع خود کار 
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راو که کنات الفشاع ض. 15 1 

3- (3) ر. ک: الحکمه المتعالیه, چ 6, ص 280-263 

ره رک اند اوه سر 
6 کتاب المشاعر, ص 115؛ کتاب العرشیه, ص 24. 


فت کته فاغلیت هید عهان آفرشن را الم می داننته مان هکم 
که به وجود خداوند قائلند. فاعلیت واجب تعالی را به چند صورت تبیین 
کرده اند؛ متکلمان. فاعلیت خداوند را بالقصد می دانند. حکمای مشائی و 
به طور مخشخض. ابوغلی, شناد واجب تعالی. را تسبت: به اشیاق خارجی 
فاعل بالعنایه و نسبت به صور علمی خود فاعل بالرضا می خوانند. فلاسفه 
تایع شیخ اشراق همچون خود وی, بر اساس پیروی از حکما و فلاسفه 
فارسی و رواقیون, فاعلیت خداوند را بالرضا می دانند. 


ملاصدرا و پیروان حکمت متعالیه. فاعلیت خداوند را «بالتجلی» می دانند. 
(1) فاعل بالتجلی یعنی فاعلی که عالم به ذات و فعل خود بوده و دارای 
اراده و اختیار است؛ از سوی یز علم او به فعلش, سابق بر فعل بوده و 
این علم به فعل, زاید بر ذات نیست, بلکه عین ذات است. علم به ذات که 
غین ات من باشد: علم اخمالن بة معل اس ول این-غم اخمالی:دز 
ین کت ای ارت ۱۱ 


گرچه تقسیم فاعل ها به اقسام شش با هشت گانه, از فروعات بحث علم 
الهی است, فاعل بالتجلی به نوع فاعلیت هم اشاره ای دارد که همان بحث 
تجلی و تشأن باشد؛ بنابراین در فاعل بالتجلی از علمی که عین ذات فاعل 
است, مفعولات متکثره ظهور می کند, و ان مفعولات, وجوهات. ظهورات و 
ایات ذات فاعلند و ذات فاعل در مرتبه ذات. دارای مراتب کثیره معلولات 
شحو اعا مسر ات :۱۰ 
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1- (1) ر. ک: الشواهد الربوبیه,ء ص 176, ملامحسن فیض کاشانی, اصول 
المعارف. ص 6۵2. 

2 (2) ر. ک: نهایه الحکمه, ص 224. ۱ 

دک سا سماعیل اسف ات فان تفرقان ی تک 


تحلیل دقیق از توحید افعالی 


با تحلیل دقیق این سه مولفه, تحلیل حقیقت توحید افعالی در نگاه حکمت 
متعالیه سهل تر خواهد شد. با ارجاع علیت به تشأن, وحدت و یک پارچگی 
غالم. هنتین و فاعل بالتجلی. بودن خداوند. این تیحه: به دشست: می. اید. که 
تصویری که حکمت متعالیه از توحید افعالی ارائه می دهد, چیزی فراتر از 
اندیشه متکلمان شیعی و دیگر حکما و فلاسفه است. 0 ۳ 1 
نزدیک به دیدگاه عرفا و مبانی 79 و موید به ادله نقلی است.(1) 
| و فاعل ها, در عین 
حال ک با ات یرام کر وا ای هه 
نحوه استقلالی ندارند: «لا موتثر فی الوجود لا اللّه» ؛ افاضه وجود, منحصر 
در ذات باری است و دیگر علت ها از مجاری و واسطه های فیض اویند. 
این گونه نیست که تنها وجود فاعل مباشر, به او مستند باشد, بلکه تمامی 
شئون او نیز به فاعل حقیقی مستند است و هر آن, وجود و تمامی شئون 
وجودی را به فاعل افاضه می کند, چه فاعل مباشر عین تعلق و وابستگی 


به اوست: 


لین لها نوی آلواخه الخی وخود لا اسبعلاتین و لا تلقی بل مجوداتها لیس 


الا تطورات الحق با تاره و تشقوناته بشئونه الذاتیه(2) : غیر از وجود 
حقیقی واجب که همان علت واحد و احد است. هی وجود دیگری که 


اتتالی ما علفی باشه عفن کشت که آسه ود یر ماه می 
شود, چیزی جز تطورات و شئونات وجود حق و ذات احدی او نیست. 
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1- (1) ر. ک: تقویم الایمان. ص 66 (برگرفته از مقدمه مصحح). 


بنابراین, همان گونه که در هستی؛ , شأنی وجود ندارد مگر این که شأنی از 
شئونات حضرت حق است, فعلی ایجاد نمی گردد مگر اين که فعلی از 
افعال خداوند است. البته این مسئله به معنای این نیست که - مثلاً - فعل 
«زید» صادر از «زید» نباشد. بلکه به این معناست که فعل «زید» با این 


که به حقیقت 


- نه مجاز - فعل اوست., همان فعل به حقیقت. فعل خداست؛ پس «لا حکم 
الا لله» و «لا حول و لا قوه الا بالله العلی العظیم». یعنی هر قوّه و نیرویی, 
منازل اشیا فرود امده و فعل ان ها را انجام می دهد؛ هم چنان که با نهایت 
تجرد و تقدسش, هیچ زمین و اسمانی از او خالی نیست.(1) 


نفس انسان, بهترین مثال برای فهم حقیقت توحید افعالی است ؛ از این رو 
فلاضددا بیس از من دقيق هید افعالی, به افعال و اعمال خفن اسان 


مثال می زند: 


ان آنفت الا انعم به که کمن ااقعال الصادره.غن شاه هی شا 
ای .۲ سا شلد اه ها وله در ۷۵ ما واه 
الفلسفي, فانظر الی افعال الحواس و القوی التی للنفس الناطقه التی 
خاقه الله نالا له تعالی انا قضعه و فعلا اقولف غیت الساام) 


«من عرف نفسه فقد عرف ربه»(2) فان التحقیق عند النظر العمیق ان 
فعل کل حاسه و قوه - من حیث هو فعل تلک القوه - فعل النفس(3) ؛ 
و 


1-(1) ر. ک: همان, ج 6 ص 373. 
2سا لاهن رصن رد 

سحمه رال سفن صوو ایس رسالم کی اسر ی 
0 و الحکمه الا لهج 6 ضن. 377 


7 ۳ 
گوید, نه آن شکل که قدّری گوید و نه آن چنان که فلسفی بیان می دارد. 
پس به افعال مشاعر و قوای نفس انسا: نی بنکز. که خداوند سبحان آن 
(نفس) را از حیث ذات. صفت و فعل, وثالی برای ذات و صفات خویش 

اکزید همان. کونة که پیامیر کرامی اسلام (ضلی الله علیه: و آله) فر‌عووید؛ 
«هر کس نفس خود را شناخت, خدای خویش را شناخته است.» برای این 
که تحقیق - نزد ژرف نگر - آن است که فعل هر حواس و قوّه ای, از آن 
حیت که فعل آن قله است., فعل نفس است. 


حال تا توهه یه سل کف فاا ور بیان کروفت یکی ان افعال تفن را 
بررسی می کنیم ؛ برای مثال, روّیت و دیدن را - که عمل نفس است - در 
نظر می گیریم. به یقین؛ کفیت: اتضنات روت اشیا به فیس آدمی..ا 
کیفیت استناد آن به چشم انسان متفاوت است؛ ۰ ریت اشیا در انتساب به 
نفس. نمی تواند رویت مادی و فیزیکی باشد, بلکه حقیقت مجرده علمیه 
قائم به نفس است که از آن به «معلوم بالذات» تعبیر می شود؛ اما کیفیت 
این انتساب به خود چشم., قطعا کیفیتی ظاهری و مادی است که به 
واسطه انعکاس نور از برخورد با اشیا در قرنیه و سپس به شبکیه و از 
طریق ماکولا به مغز انجام می پذیرد و این پدیده, کاملا با پدیده ادراک 
نفس متفاوت و از دو مقوله است. 1 استناد رویت به اعصاب 
مغز نیز با چشم متفاوت است, زیرا تغییرات و تحولات در سیستم عصبی 
چشم و پس از آن در خود مغز, کاملاً با دریافت تصوير از قرنیه و انعکاس 
آن در شبکیه فرق می کند؛ با این حال. به همان کیفیتی که ریت را به 


ص:243 


در این جا ملاحظه شد با اين که رویت. عمل و مفهوم واحدی است. اما در 
سه نقطه, کاملا با یکدیگر متفاوتند و هر کدام از این نقاط, جایگاه خاص 
خود را در انتساب این پدیده به خود دارد و هیچ خلل و نقصانی در این بین؛ 
در ارتباط این پیدبده با هر کدام از این جایگاه ها به وجود نمی آید و انتساب 
ریت به هر کدام از اين موارد. انتساب حقیقی و واقعی بدون هیچ گونه 
لحاظ مجازیت و عنایتی است. 


سلسله مراتب فعل از مقام اراده و مشیت پروردگار در عالم امکان, به 
همین کیفیت است. اراده حضرت حق بر ایجاد افعال و حوادت خارجی. 
اراده ای جدی, حقیقی؛ واقعی و عینی است, اما این اراده و عزم در فقوت 
شخص 2 - با حضرت عزرائیل, ملک مقرژب. صورت تحقق می یابد و 
واقعاً جناب عزرائیل در این قضیه اعمال نفوذ, قصد ایجاد و عزم بر وقوع 
دارد؛ ملائکه تحت فرمان و اراده جناب عزرائیل نیز همان نفوذ, اعمال و 
ایجاد را در عالم خارج انجام می دهند و همین نسبت هم چنان در علل و 
عوامل مادی و طبیعی, چون: میکروب. ویروس, زلزله. صاعقه, تصادف, 
سکته, سرطان و... به نحو حقیقی و واقعی وجود دارد؛ بنابراین, چه فرقی 
می کند بگوییم: فلان شخص به واسطه اراده و مشیت خدا از این جهان 
رخت بربست., پا به واسطه اراده حضرت عزرائیل, يا ملائکه اماته و 
میراندن نفوس, پا به واسطه فلان مرض و یا تصادف ؟ ! هیچ فرقی در این 
انتساب ها وجود ندارد, مگر این که با توجه به مثال ریت انسان, از میان 
این سه جایگاه فقط نفس انسان شعور, ادراک و اراده اختیاری دارد و بقیه 
وسایط, ان شعور و اراده اختیاری که قابلیت وجود و عدم را دارد, ندارند. 
اما در سلسله مراتب وجود از ناحیه پروردگار. ذات حق تعالی و ملائکه 
مادون, همه دارای شعور, ادراک و اراده اند, ولی به جنبه مادی و طبیعی 
که می زر لسند» 


ص:244 


مسئله مانند همان وسایط ریت در انسان می شود ؛ این جاست که مطلب 
باید کاملاً مورد تأمل و دقت قرار گیرد تا فرق انتساب پدیده ای به سلسله 
علل. ربوبی: با اتتساب آن بدیده نه علل مادی و طبیعی: روشرن شود( 11 


شعر زیبای مولوی در توحید افعالی 
ما نبودیم و تقاضامان نبود 
نات ند اقنانن 


0 ۹( این گونه : ور تخر و خالقیت. مالکیت ربوبیت؛ 
یا اس نت ای شا سره 


ص:245 


1- (1 ر. 1 سید محمدحسین حسیبی تهرانی, افق وحی. ص 3 7. 


1 توحید در خالقیت: یعنی آفرینش و خلق, منحصر در خدا بوده و اگر 
غیری در این باره دخالت دارد, در جایگاه مظهریت است. 


2 توحید در مالکیت: یعنی سلطه الهی, عمومیت و جامعیت دارد و مالکیت 
حقیقی همه چیزها, از آن خدای سبحان است "یه یبارت درز هضه. آنصه در 
دنیا ۳ زمین و آسمان و بین آن هاست, خواه مجرد یا مادی: مملوک 


3 توحید در ربوبیت: «رب» از اسمای حسنای الهی و ربوبیت از صفات 
فعلی خدای سبحان است. این کلمه از ريشه «ربب» به معنای پروراندن و 
تدبیر کردن است. نه از «ربی» به معنای تربیت کردن؛ هرچند ممکن است 
لازم مشترک ان ها یکی باشد. توحید در ربوبیت یعنی: پروراندن و تدبیر 
کردن در همه ابعاد تکوین و تشریع, از ان خداست. 


4 توحید در رازقیت: رزق؛: یعنی چیزی که حیأات موجود زنده یا اصل 
هی جوز زا تامین کته زاق. کیذندی (مور گر با صادی است با فعتوی 
بدین جهت رزق نیز یا مادی است يا معنوی. با این بیان در معناي توحید در 
رازقیت باید گفت: تتها خدا رازق است و دیگران هیچ سهمی در آن تدارند. 
بنابراین, اگر در جایی این عنوان به غیر خدا نسبت داده شد, معنای دقیق 
آن این است که آن شیء به نحو مظهریت خدا, عهده دار رزق باشد, چون 
رازقیت از صفات فعل خداست و دیگران می توانند مظهر آن شوند. 


در _ ولایت, یعنی ولایت م وی بیع ۲ از آن ۳۳ #۳ ۳ و 


دیگران را ولی می دانیم, مظهر ولایت خداوتدند: نه متتتفا در ولایت. 
(1) 
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1- (1) ر. ک: توحید در قرآن. ص 438-399. 


توحید افعالی در قرآن و سنت و تحلیل حکمت متعالیه 
اشاره 


به نظر می رسد. تحلیل دقیقی که حکمت متعالیه از توحید افعالی ارائه 


می دهد پیش از آن در قرآن و روایات وجود داشته و الهام بخش این 
نظربه شده باشند. در ادامه, به چند ابه و روایت در این زمینه اشاره می 


گردد. 


1- خداوند. خالق شما و اعمالتان 


و ال حلَکَمْ و ما تعْمَلون (1) ؛ خداوند. شما و آنچه را انجام می دهید (و 
می سازید) افریده است. در این ایه شریفه, افرینش وجود انسان و هم 
چنین افعالش, به خدا نسبت داده شده است. البته در «ما» ی «ما 


تعملون» دو احتمال وجود دارد(2) , ولی در هر صورت می تواند مراد ما را 
که اثبات توحید افعالی باشد, حاصل کند. 


مایا یه للم بو ارران وراه ار مواصان 
حکمت متعالیه است. درباره این ابه می نویسد: 


اک خفترا مه اعمال اسان ها جط مصمع اسان ها هم ست ,داوه: 
وا سا ال ی اه رن 
تا مرا اس که اسم‌اشان ارادمضی کنو وس ار ارام اندام ی مه 
هرچند با اراده و اختیار خود می کند. به اراده خدای سبحان نیز هست؛ 
یعنی خدا خواسته است انسان آن را بخواهد و به اختیار خود انجام دهد, و 
انس تعع از مها عالی باعن ی وه ارام اسان ال ری ان 
مانده, در نتیجه, عمل او عملی جبری و بی اختیار شود, و این خود روشن 


است 
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1-(1) صافات. آبه 96. 
2 (2) ر. ک: تفسیر نمونه, ج 19, ص 100. 


(یتنی خدا هم خالق ماست و هم خالق آارن اعمال ماه اعمال فکوی: از 
قبیل اراده و امثال آن و چه اعمال بدنی).(1) 


2 «مارمیت اذ رمیت»» رمز مخفی توحید 


قلم تَفْتلوهم و لکن الاه کلمم وما وف ار مت و لکن ال رمی 21 ؛ 
ایشا بو که آن ها را که بلکه راوید آن ها را کشت و این بو 
نبودی (ای پیامبر! که خاک و سنگ به صورت آن ها) انداختی, بلکه خدا 
انداخت ! در اين آیه شريفه, ۱[ " حکم قتل و 
تم بت معا فان ماش اساح صلی الله. کیع.و آلف ور سح 
نفی حکم قتل و رمی از مجاهدان و پيامبر (صلی الله علیه و آله) و انتساب 
مستقیم آن ها به حضرت حق. تفسیر دقیق و بدون هیچ گونه تأویل و 
تشسور بر آیی از ایزم ایة ضیف که کاملا: له ظاهر انه تیز وفاداز بمانده جر 
در سایه تحلیل حقیقت توحید افعالی, امکان پذیر نخواهد بود. ملاصدرا در 
اد آبا تما آن مت رس 


کل ما هو مقدور و مجعول لفاعل, فهو من حیث صدوره عن ذلک الفاعل 
صادر عن الحق تعالی, کما آن وجود کل ممکن من حبت وجوده شأن من 
شئون الحق و وجه من وجوهه, و لذلک تسب الافعال الیه » تعالی من حیت 
تتیتب الی منادیها العباشره لها کما قی قوله: قانلوهم بعرنهم ال باندیکم 
(3) و قوله: و ما رَمَیّت لد رَمَیّت و لك اللة زمی (4) ؛ و اثر قادر 
و يا اثر فاعل باشد, آن چیز از جهت ظهور و صدورش از ان فاعل, از حق 
تعالی صادر شده است ؛ 
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1- (1) المیزان,. ج 17, ص 227. 
2 (2) انفال, آیه 17. 

3- (3) توبه, آیه 14. 

4 (4) اسرار الایات. ص 51. 


چنان که هر ممکنی از جهت وجودش, شانی از شئون حق تعالی و وجهی از 
وجوه اوست؛ به همین دلیل کارها از آن جهت که به مبادی مباشر آن افعال 
نسبت داده_ می شوند, به خداوند نسبت داده می شوند؛ چنان تم 
فرماید: «با آنان بجنگید که خداوند به دست های شما عذابشان می کند» و 
می فرماید: «و هنگامی که پرتاب کردی, تو نبودی که پرتاب کردی, بلکه 
خداوند پرتاب کرد». 


در اين جا به ذکر همین دو آیه بسنده می شود و اگر تتبع مختصری در قرآن 
صورت گیرد, به موارد متعددی برمی خوریم که تفسیر دقیق و صحیح آن ها 
جز با پذیرش حضور وجودی حضرت حق در همه مواطن. یعنی همان 
دیدگاه دقیق و منحصر به فرد درباره توحید افعالی که به نظریه «وحدت 
شخصی وجود» منتهی می شود, ممکن نبیست. بر اساس همین دیدگاه 
متعالی است که می توان مفاد ظاهری این گونه از آیات را بدون هیچ 
تاویلن فهمید. ملاصد را و به نیع وی؛ پیروان مکتب پوپا و زنده حکمت 
متعالیه, با استفاده از آیات این چنینی, توانسته اند به بلندای توحید افعالی 


بر سند. 
3- همه چیز از جانب خداست 


در کتاب التوحید شیخ صدوق آمده است: 


1- (1) التوحید, ص 532. 


سا توا صلی اه یه مات اس سا وا مایت که 
فرمو د: ای فرزند آدم | به مشیت من آنچه تو برای خویش می خواهی, 
9 ای و به اراده من, تو آنچه برای خودت اراده می کنی, اراده کرده 
ای. به فضل و نعمت من؛ بر نافرمانی من توانا گشته و به پناه. گذشت و 
امه ار یساس اراس هو 
و تو به گناه خود از من سزاوارتری... 


ابتدا در توضیحم این یت و احادیث مشابه که معصیت و گناه عبد را نیز از 
حاب دا فی باه مت یکی ها هرازه ات من عتد ال ار 
هم از خدا| (من الله), چون حسنات هم اصل و هم عنوان ان؛ خیر و وجود 
است؛ اما بدی ها جهت وجودی ان ها از سوی خدا (من عندالله) و جهت 
سیئه بودن؛ که عنوان نقص و عدمی است, از جانب عاصی است.(1) 


متعالنه. دد. بای ند افعالی سان هی کنق. کاملا مطایق اش جر این 
حدیث شریف خداوند, انسان را موجودی مرید, فاعل اطاعت واجب ها.؛ 
هکت عضيت بینار شتا و ایا حعرفی کردم که هه ات اصفر از حانت 
خدا و در پرتو مشیت, قدرت. نعمت و جعل الهی به او داده شده تا با کمال 
تایه تهانایی. و ازاخق: او این هفه: عحوت خدادادی خسن استفاده و یا 
سوءاستفاده کن 


ی زا ری ی ]زیت 
را ی رات دی اس 
«مع کل شیء لا بمْقَارته و عَیر کل 
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1- (1) ر. ک: توحید در قرآن. ص 483. 


شیء لا بقّایله قاعل لا بمعنی الْحَرَکَاتِ و الأ[ه».(1) ملاصدرا در توضیح 
قول راسخان در علم و وی به این 
السلام) می داند.(2) 


۱ ِِ- خود ۱ هر موجودی معیت دارد؛ البته نه به طور مقارنت. 
پیوستگی و قرین بودن با او به طرز حلول و اتحاد, بلکه به طور وجود 
اصیل, واجب و استقلالی با وجود تبعی, مجازی و ظلّی. او غیر از هر چیز و 
نه با استلزام حرکت و استخدام آلت, بلکه به نفس اراده و مشیت قاهره. 
بدون حرکت و استعمال الت. اراده می کند و به مراد خود می رسد.(3) 


براهین حکمت مقعاليه بر توحید افعالی و استفاده از قرآن و سشت 


اشاره 


پس از اثبات توحید احدی و واحدی, که نفی انواع و اقسام ترکیب و هم 
چنین شریک, مثل و نظیر را از خداوند بر عهده داشتند و تحت عنوان 
«توحید ذاتی» بیان شد و در ادامه آن, توحید صفاتی و عینیت صفات با ذات 
الهی مطرح گردید و به اثبات رسید, نیاز و ضرورت چندانی به اثبات توحید 
افعالی نیست., چراکه با اثبات امور گذشته, توحید افعالی خود به خود, 
مستدل و مبرهن می گردد؛ ؛ اما ملاصدرا و پیروان او علاوه بر آن ها, چند 
دلیل و برهان که مبتنی بر کتاب و سنت نیز هستند. ذکر کرده اند که به 
برخی از ان ها در این جا اشاره می شود. 
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1( نهع البلاغمه خطیه اون » صن, 2 
3- (3) ر. ی سید محمدحسین حسیبی تهرانی, امام شناسی, 3 12 ص‌‌ 
9د. 


1- صفت قیوم 
قزر کات ال نی کات ات ان الکریه اسنه اس 


القیوم من آسماء اللّه الحسنی و هو القائم المطلق علی کل شیء و کل 
آمر و کل عمل و کل امر و تدبیر و نظم, لا یغیب عن قیومیته شی ء و هو 
قیوم غیر متناه و غیر "محدود ازلی ابدی فی قیومیته(1) ؛ قیوم از اسمای 
و اه ای ای مس اسان ای اس سس سایت 
که خداوند همواره در مقام ها آفرینش و افاضه است و هم خود قائم به 
ذات است و هم ماسوای او در همه شون قائم به اویند؛ چیزی از قیومیت 
او پنهان نمی ماند. او نامتناهی, نامحدود, ازلی و ابدی در قیومیتش است. 


ملاصد | در تفسیر 1 الکرسی از کلمه «القیوم» برای اثبات چندین امر 
استفاده کرده است؛ از آن جمله, اثبات توحید افعالی است؛ 


«القیوم» لکونه صیعغه مبالغه قدل قلی کمال الاستقلال فی التقویم و 
الایجاد شده و عدّه, فلو کان فی الوجود فاعل آخر - سواء کان تامّا فی 
الفاعلیه آه تا فضا مبائنا او مشارکا للاول - یلزم خلاف المفروض و هو کونه 
تعالی ضعیفا فی الفاعلیه, قاصرا فیها(2) ؛ قیوم که صیفه مبالغه است, بر 
کمال اسماال در قویم فان لت رسای فاعله مش کی عتر از 
خدا مس کای‌باتی ابیز ار باه طور تعام و مستئل اس وباریه ضوردت 
مشارکت در تأثیر, و هر دو فرض مذکور, محذور دارد. 


ملاصد | در ادامه, دو محذور را به این صورت بیان می کند: 


1 محذور فرض اول این است که با وجود فاعلی مستقل, بعضی ممکنات 
از ختطه آفرنسش دا خارج شده: ه عورت اوضامل آنها 
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1- (1) حسن مصطفوی, التحقیق فی کلمات القرآن الکریم, 3 9 ص‌‌ 
43د. 


2 (2) تفنسیر القران الکریم.ج 4 .ض: 57. 


نمی شود, زیرا توارد دو علتِ مستقل بر معلول واحد, محال است. نتیجه 
ان که, با وجود فاعل دیگری غیر از خدا, نمی توان خدا را قیوم - به معنای 
کسی که در غایت و حد اعلای تاأثیر, از حیث کمیت و کیفیت است - 


دانست. 


۳ محذور فرض دوم این است که با وجود مشارکت غير در تأثیر, پر واضح 
است که نمی توان فاعل را قیوم دانست. 


در توضیح این امر باید گفت: همان گونه که می دانیم. برخی صفات الهی 
عام و بعضی خاصند. اندیشمندان اسلامی بر این عقیده اند که در میان 
اعصا قفا ای ام رن سم یی دس ادا یت 
پوشش دارد, وصف «القیوم» است. 


سر قیوم بودن حضرت حق این است که مبداً فاعلی ذات. صفات و افعال 
همه اشیا خدا, و قهرا قیومیت ان ها نیز با اوست؛ : افزون بر این مرجع 
غائی اشیا یز خدایست. پس قیومیت کامل که از آغاز تا انجام اشیا را در 
برمی گیرد, حقیقتا فیقتا و تحضر | از آن خداست و این قیام بدون هیچ گونه 
فتور و غفلتی از جانب خدای سبحان برقرار است. مفهوم این وصف 
تثتر یی حآمعیتن دارد که شمه )وصاف فغلی خدایرا شاحل می‌ شود از ان 
رو, آن را «أم الاسماء الاضافیه» و مادر همه صفات فعلی می نامند.(1) با 
استفاده از این صفت عام و فراگیر, نه تنها می توان توحید افعالی را به به 
اثبات رساند, بلکه توحید ذاتی و صفاتی حضرت حق نیز با این صفت قابل 
اثبات است.(2) 
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1- (1) ر. ک: توحید در قرآن. ص 293. 
2- (2) ر. ک: تفسیر القرآن الکریم. ج 4 ص 96-88. 


ما ما شاد 


علامه طباطبائتی (رحمه الله) بحتی فلسفی ذیل آیه 45 سوره «نور» آورده 
اند. ایشان در اين بحث بر اين باورند که اگر مجموع عالم را من حیث 
المجموع در نظر بگیریم, خداوند علت تامه آن خواهد بود؛ اما اگر مجموع 
قالط با کر نی خرفه ۵ هن جفنین را به کیره نطظر «اته بانید: 
خذاموند جر ۶ غلت امه واه نی جراکه بسباری اد اجزای غالم « بم 
خصوص مادیات - در موجود شدنشان و هم چنین در افعالشان, متوقف به 
وجود شرایطی هستند که اگر آن شرایط پیش تر فراهم نشده باشند. این 
موجودات و افعالشان نیز وجود نخواهند یافت. عبارت علامه این است: 


بله ! خدای تعالی خودش به تنهایی علت تامه مجموع عالم است. چون 
مجموع عالم جز به خدا, به هیچ چیز دیگری احتیاج و توقف ندارد. و هم 
چنین علت تامه است برای صادر اول؛ بعنلی اولین موجودی که از ص 
صدور یافت و خلق شد و بقیه اجزای این مجموع, تابع آن است. اما دیگر 
اجزای عالم, خدای تعالی نسبت به هر یکی, جزء علت تامه است. چون 
و جنبه شرایط و معدات برای این موجود دارند. این در صورتی است که 
هر موجودی را تک تک و جداگانه در نظر گرفته و به تنهایی به خدای تعالی 
نسبت دهیم.(1) 


ای الله جوادی آملی نیز همین معنا را با قالبی دیگر بیان کرده اند.(2) 


تحلیل گفتار علامه (رحمه الله) و آیت الله جوادی این است که عالم 
ممکنات, 
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معلول خداوند است که در جای خود مبرهن شده و به اثبات رسیده است. 
معلول‌ تا نی واسنطه به-غلت با مه مففند است با باواسطه در مخلول.هاق 
بی واسطه, امر استناد بدیهی است و به توضیح نیاز ندارد, اما در معلول 
های باواسطه, به خصوص اگر از مادیات باشند, علاوه بر فاعل و ایند 
شرایط دیگری 0 تخفق, تیا دارند مفلا زماند-مکان .وبا موازدی 
دیگر از اين قبیل. در اين صورت., وجود و حضور خداوند جزئی از علت تامه 
درباره توحید افعالی است., اما او در ادامه, نظر دقیقی را مطرح می کند 
که می تواند برهانی باشد بر نظریه حکمت متعالیه: 


البق در این تاره رنه ای قیقر تیه آن ای کم دون هه کی 
می بینیم که در میان تصافن موجودات هستی؛ ارتباط و سود نت : جچون 
بعضی علت بعض دیگرند و بعضی شرط و يا معد بعضی دیگرند, و ارتباط 
در میان علت و معلول, شرط و مشروط و معد و مستعد قابل انکار 
نیست, و این ارتباط باعث شده نوعی اتحاد و اتصال در میان موجودات 
برقرار شود. ؛ در نتیجه, دست بر سر هر موجودی بگذاریم, با اين که او را 
جدای از دیکر موجودات می تیم , ولی می دانیم که این جدایی به طور 
مطلق و از هر جهت نیست., بلکه اگر وجود متعین او را در نظر بگیریم. می 

۱ 
داده و او را متعین کرده.. . اين هم از بدیهیات است که چیزی که چنین 
حقیقتی دارد. جز به رد توقف ندارد و چون چنین 
است. پس خدای تعالی علت تامه اوست, و علت تامه هم چیزی است که 
توقفی بر غیر خود و احتیاجی به غیر مشیت خود ندارد. و قدرت او - تبارک 
ی ات ی ی ی 
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شی ء ی «ِ 


بنا بر ارجاع علیت به تشأن در حکمت متعالیه, عالم ممکنات شئّون حضرت 
حق سه موی هی ارات فد سار من اد می توان 
شواهدی از برخی روایات نیز اقامه کرد. که ما پیش تر به آن ها اشارم 
کردیم. از آن جا که عالم ممکنات تجلی واحد حق تعالی است, طبعاً 
استقلالی در تا نیت نی تک هد داشت و همان گونه که وجود آن ها به عین 
وجود فیض حق تعالی موجود است. تأثیر و افعال آن ها نیز همین حکم را 
دارد؛ . در واقع؛ آنچه افعال آن ها نامیده می شود, مظاهر فاعلیت حق و 
اسمای او در قلمره فیض گسترده خویش است. پس چوپ ایجاد و تاثیر, 
فرع بر وجود است و ممکنات, وجودی حقیقی ندارند, تاثیر حقیقی نیز 
نخواهند داشت, بلکه تاثیر آن ها مبتنی بر تا حضرت حق خواهد بود 3(۰) 


کلام ارت الله جوادی ای در این باره چنین است: 


حد بت در این برهان *ربوبیت ِِ 7 عوالم ی 
سا ۳ افعالی, در اسناد فعل به ها ,. سهمی را غیرخدا نمی 
ماند, زیرا تنها قیض الهی است که همه عوالم هستی را آداره می کند و 
کایهایت که به در ان استان دادم هی شم کر طمور.م کعلی. فیضن هم فعل 


خدا نیست.(4) 
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1- (1) نور, آیه 45. 

2- (2) المیزان, ج 15, ص 192. 

د ار کید رآ تحای میور ون عرفا ی عرص 50 
۰-4 (4) تفسیر تسنیم, ج 1, ص 344. 


4 افاضه وجود انار ان 


برخی حکمای چکمت متعالیه برای اثات توحید افعالی, پس از بیان آیه 
شریفه: قل کل من عند الله (1) و آیات مشابه, از افاضه اصل وجود 
توسط واجب الوجود و فروع و آباز وجود, کمک گرفته و معتقدند ار و 


ایجاد, تابع و فرع وجودند, چراکه شی ۶ تا خود موجود نشود, نمی تواند 
دیگری را به وجود آورد و وجود بیز چه در اسباب, چه در مسببات؛ اضافه به 


حق تعالی دارد. ملاهادی سبزواری که این استدلال را مطرح می کند, در 
توضیح آن می نویسد: 


توحید افعال, باید مستفاد شود از توحید ذات. نخست از «وجود» باید گفت 
و از معیت قیومیه حق با خلق. پس از ان, از کیفیت افعال, چه ایجاد, فرع 
وجود است.(2) 


قلافم تا طناتی (رجمه اللت قر خیم ادلی را ور ساسا لحکته آمروه 


اند؛ 


الواجب الوجود تعالی هو المفیض لوجود ما سواه و کما آأثُه مفیض لها 
مفیض لاثارها آلقائمه بها و النسب و الروابط التی بينها, فان العلّه, الموجبه 

للشی ء المقومه لوجوده, علّه موجیه لاثاره و النسب القائمه به و مقومه 
لها فهو تعالی, , وحده المبداً الموجد لما سواه المالک لها المدبر لامرها, , فهو 
رب العالمین لا رب ب سواه(3) ؛ واجب الوجود. هستی بخش دیگر موجودات 
است ؛ و همان گونه که اصل هستی آن ها را می آفریند, تمام آثار قائم به 
آن ها و نسبت ها و روابط میان آن ها را نیز افاضه می کند, زیرا علتی که 


وجود شیثّی را اتخاب. کرده و آن زا به با می دارده ببه آثار و نسبت های 
قائم به آن نیز وجود و قوام می بخشد. بنابراین, خداوند به تنهایی کید 
آفویدیتزن 
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1- (1) نساء آبه 78. 


22 انز ار التکمض 189 
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دیگر موجودات و مالک و ص بر امور آن هاست؛ در نتنیجه, او پزوزد از 
جهانیان است و جز او پروردگاری نیست. 


برخی محققان معاصر در این جا مثالی را ذکر کرده اند که برای تقریب به 
دهن مفید و بجاست. ایشان پس از ان که وجود, فعل و اثر ماهیات امکانی 
را بر اساس توحید افعالی, وابسته و متقوم به واجب الوجود می دانند, 
چنین می فرمایند: 

مانند حرکت دست و پای شخص افلیج که از طریق جریان الکتریسیته 
انجام می شود و با قطع برق, فعل و حرکت انسان افلیج نیز خود به خود 
منعدم خواهد شد.(1) 

اثرپذیری حکمت متعالیه از قرآن و سنت در توحید افعالی 


با تبیین حقیقت توحید افعالی در حکمت متعالیه و هم چنین جایگاه آن در 
قرآن و سنت. به این نتیجه دست می یابیم که فلاسفه حکمت صدرایی در 
تبیین و توضیح این مرتبه از توحید, از دو منیع به خوبی استفاده کرده اند؛ 
یکی برای اصل و ريشه که منایع دینی باشد و دیگری عرفان نظری که در 
این جا نقفش بسزایی ایفا کرده است. 


قفان گونه کف کت کت عالیه‌با اوه از سه مخلقه تبهم غیت 
وحدت جهان آفرینش و فاعلیت بالتجلی خداوند, به توحید افعالی قرآنی و 
زاب زر ننیدخ ه آنجه را این ده سیم اضیا اسلامی بیان می دارند, به خوبی 
چنین توحیدی در مقام افعال برای خداوند بوده اند, چراکه این توحید از 
متن دین استخراج می شود اما شاید در تبیین دقیق و اثبات عقلی آن به 
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1- (1) خدا در حکمت و شریعت. ص 359. 


هقی ند آتی ترافتدا یه نیاتی کرد این صد الالمین مسر مان .کت آه 
بودند که با توجچه به اصول و مبانی حکمت متعالیه توانستند توحید افعالی 
فراش و روایی را عقلانی کنند. بنابراین, نقش قرآن و سنت در این جا نیز 
ی بوده و آن؛ چیزی نیست جز ملهم بودن تبیین و آثبات توحید 


توحید افعالی و پاسخ به شبهات 


اشاره 


از متا وصفیهم قوحیو افعالی تا بر نظر کم نی علوم کشت که 
خلقت همه عالم و هر چه در آن است و نیز تمام افعال و آثار. مستند به 
خداوندند و به عبارتی. همه و همه مظهر و تجلی حضرت حق هستند. با این 
دید وه گام تتوجته افعالی: بوشی بسن سا و قیهات به رفن اسان 
خطور می کند؛ از آن جمله. مشکل «شرور» است که از قدیم. موضوع و 
مسئله اندیشمندان بوده و توجه خاص و عام را به خود جلب کرده است. 
پرسش دیگری که درباره معنا و مفهوم توحید افعالی مطرح است.؛ قاعده 
ات ای و اف ام فا فا اس که اسوها را اس 
دارد. یکی دیگر از شبهاتی که در این جا مورد بحث و بررسی قرار می 
گیرد, مسئله مهم «اختیار انسان» است که پس از تبیین حقیقت توحید 
اعالی» بف نص. اسان مد به: ان خطیر کردم و برای اه مسفله ای 


در این قسمت؛. به این سته. شبهه پرداخته و برآتیم تا پاسخ و راه حل آن ها 


1- توحید افعالی و مسئله شرور 
اشاره 
راغب اصفهانی درباره واژه «#شر» می گوید: 
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الشد: الذی برغب غته. الکل: کما آن. الخیز .هه. الذی برقب فیه الکل (11 * 
شر چیزی است که همه از او روی برمی تابند, چنان که خیر چیزی است 


شهید مطهری ضمن بررسی معنای خیر و شر, در تعریف آن ها چنین می 
نویسد. 


شر یعنی آن چیزی که عدمش بر وجودش ترجیح دارد. خیرء آن چیزی است 
که وجودش بر عدمش ترجیح دارد.(2) 


از تعریف شر می توان چنین نتیجه گرفت که شر نزد فلاسفه و حکما, 
اه ار را ای 


1 شرّ طبیعی: این شر به نقص ها اطلاق می شود؛ مثل ضعف, بیماری, 


2 شور اخلاقی: این شر به افعال نایسند و منشأً آن ها و بر هر چیزی که 
اراده صالح می تواند در مقابل آن مقاومت کند, اطلاق می شود؛ : پس شر 
اخلاقی به معنای رذیلت و گناه است. 


و فا خلسفی. (مایعد لطییعی اد ارت ایبت ار فان هر عیری ار 
کمال آن, یا غبارت است از چیزی که مانع شیء از رسیدن یه کمال 
مستحق خود گردد. اين شر با ذاتی است يا عرضی, و شر مطلق همان 
عدم مطلق است.(3) از انواع و اقسام ننتت: چات شروره آنچه با مبحجّت 


توحید افعالی مرتبط بوده و مراد ماست, دو قسم نخستین آن است؛ یعنی 
افعال ناشایست. 


ص:60 2 
1- (1) المفردات. ص 448. 


3- (3) ر. ک: فرهنگ فلسفی, ص 408. 


حال با توجه به معنای توحید افعالی, ارتباط آن با مشکل شرور چگونه 
است؟ به تعبیری دیگر, اگر همه وجودها و افعال و آثار مستند به خداوندند, 
وود انواغ و اقضام شر چگونه توجیه فی گردد؟ اگر دی پات گنه بتنود 
شرّی وجود ندارد. این برخلاف واقعیت های موجود است. اما اگر وجود آن 
ها را تصدیق کردیم, از فاعل و هستی بخش آن ها پرسش می شود. در 
این جا اقوال و انظار گوناگونی وجود دارد: 


برخی که نتوانسته اند وجود خدای واحد راء که تمام کائنات بة دست توانای 
او ایجاد و اداره شود با وجود شرور توجیه کنند, ضرورتً به دوگانه پرسبی 
روی اورده اند؛ یکی خدایی که خالق خیر و دیگری خدایی که خالق شر 
است. معتقدان این انديشه «تنویه» نامیده می شوند. سابقه تاریخی این 
گروه 5 گرففء یف آیران: خخیم برفی کرد آن. ها میدا شیر را هیزدان ۵0 
مبدا| شر را «اهریمن» نام نهاده اند. این ها جهت پاکیزه کردن دامن خدا| از 
بدی و شر, در ورطه شرک افتاده اند. این راه حل و توجیه نه تنها مشکل 
را حل نکرده, بلکه بر مشکل پیشین می افزاید.(1) 


فلاسفه معتقدند. هر چه از وجود برخوردار است. خیر می باشد. ایشان 
قائل به تساوی, بلکه مساوق بودن وجود و خیر هستند. در اين تبیین هر چه 
مصداق شر قرار می گیرد, يا خودٌ عدم و نیستی است؛ مانند جهل و 
بیماری و يا اين که موجب عدم و نیستی می گردد؛ مانند سیل و 
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زلزله. سابقه تاریخی این نظریه گرچه به افلاطون برمی گردد, در میان 
فلاسفه اسلامی طرف داران بسیاری دارد. 


ملاصدرا و پیروان وی» از جمله این فلاسفه هلسند. او در این باره چنین 
می گوید: 


ان خهه الاتفاق و الخبریة فی. الاشیاء هو الوجمن.ه خهه. التخااف. و الشتربه 
هی الماهیات.(1) 


ملاصدرا در این جا؛ با تفکیک مسئله وجود ممکنات از حدود و ماهیت آن ها؛ 
وجود را منبع خیر و ماهیات را منبع شرور می داند. بنابراین, جیریت: هرز 
شی ء به وجودش برمی گردد. اما شر که در مقابل خیر قرار می گیرد, به 
وجود اشیا مستند نبوده, بلکه به ماهیت اشیا بازگشت دارد. از سوی دیگر, 


ماهیات «ما شفت رائحه الوجود» ؛ ۰ للیجه این که شر, هستی نبوده و نیاز به 
خالق ندارد. 


قائلان به عدمی بودن شر, دلایلی را برای تثبیت این قول ذکر کرده اند که 
به جهت طولانی شدن بحت, از ذکر آن ها خودداری کرده و مشتاقان را به 
کتب آن ها ارجاع می دهیم.(2) 


علامه طباطبائی (رحمه الله) همین رویه را در پیش گرفته و نفس وجود را 
امر خیر می داند که هیچ گونه شرّی بر آن عارض نمی شود بلکه شر به 
9 وجود ماده و مقایسه و نسبت آن به امور دیگر, ِ 
امر وجودی است. ای حرکت دست ِ 
ضربه وارد کردن. همگی از حیث وجود خیر است. اما اگر همین اعمال 
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1 الخکمه لها لیخ در ی ود 
2 ک خد اه حصاله ترصن 26 


در ستم بر مظلوم به کار گرفته شود, عنوان ظلم و شر بر آن صدق می 


آنچه مناسب است در اين جا در جواب اشکال بگوییم اين است که ظاهر 
او اش کم اس دای وهی 
داشته و هر چیزی را که اسم «شي» بر ی صادق است, شامل می شود. 
از ظرفی هنم طاهر جمله الذف اکفی کل شب خاعه زور این اسبت که 
خوبی و حسن در تمامی متارقات ود وجود دارد. پس, از مجموع این دو آیه 
استفاده می شود که جز خدا هر چیزی که بتوان او را «شی»» نامید, 
مخلوق خداست و هر چیزی که مخلوق خداست. متصف به حسن هست., و 
خلقت و حسن دو امر متلازم در وجودند؛ هر چیزی از جهت این که مخلوق 
خداست. در حقیقت به تمام واقعیت خارجی اش دارای حسن است و اگر 
بدی و قبحی بر او عارض شود, از جهت نسبت ها,؛ اضافات و امور دیگری 
است که خارج از ذات اوست و ربطی به واقعیت و وجود حقیقی اش که 
منسوب به خدای سبحان است. ندارد.(3) 


شهید مطهری (رحمه الله) نیز در چند خادیه فانفت: بت مخضلا رود 
مسئله شرور پرداخته است. یکی از موارد تلاقی مبحث شرور. مسئله 
عدل الهی است که شهید مطهری در کتاب عدل الهی از این جهت بحث 
مبسوطی ارائه داده است.(4) او هم چنین توحید و شبهه شرور را در جای 
دیگر بررسی کرده است.(5) در مجموع, نظر او در این زمینه تفاوت 
چندانی با نظر استادش علامه طباطبائی ندارد. 
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1- (1) رعد, آیه 16. 

2 (2) سجده, آیه 7. 

- (3) المیزان, جح 7, ص 409. 

4 (4) ر. ک: مجموعه آثار ج 1, ص 145. 
5- (5) ر. ک: همان, ج 4 ص 231. 


ارت الله جوادی آملی نیز چنین نظری دارد. او ضمن این که کاربرد واژه 
«شز» را عام دانسته و مطلق نقص و کاستی را دز ان داخل می داند, 
درباره این موضوع می گوید: 


نقص هیچ موجودی به وجود و يا فیضی که از هستی دریافت داشته است 
بازنمی گردد, بلکه به شیثیت ماهوی و به جهت محدودیت آن بازگشت می 
نماید و همان گونه که اصل ماهیت, محفول جة جعل تالف مر یافیا 
نیست., محدودیت و نقص آن نیز مجعول نمی باشد.(1) 


در این جا ذکر نکته ای لازم و ضروری است و آن اين که, مبحث شرور با 
مسائل اک اعتقادی ناسا زگار پنداشته شده است ؛ تفن الهی, , توحید 
افعالی, حکمت الهی و نظام احسن, از آن مسائلند. بنابراین مسئله شر از 
جنبه های گوناگون قابل بحث و بررسی است که پرداختن به هر یک از آن 


در این جا فقط تلاقی شرور و توحید افعالی به اختصار بیان شده و از 
پرداختن تفصیلی به آن خودداری شده است, چراکه باعث خروج کتاب از 
موضوع اخایهی ره ؛ مباحثی چون ادله مختلف در عدمی دانستن شر و 
هم چنین نقفض عدمی دانستن شر به «شر ادراکی» و پاسخ های موافقان 
5 به این تتط ب شرور و میاحث پیرامونی دیگر که می توانید 
محمدحسن قدردان قراملکی رجوع کنید. در نهایت. بر اسان مسائل 
مطرح شده به این نتیجه می رسیم که, «شل» امر وجودی نبوده تا با توحید 
افعالی تعارض داشته باشد. 
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ج) راه حل های دیگر 


جیت: خل. اشکال روزم.ه ای .ظاهزی ان با خوخید افغالی: 
توجیهات دیگر نیز وجود دارد که به مهم ترین 0 
شود : 


1 بعضی مکاتب دینی و فلسفی, منکر وجود و واقعیت خارجی عالم مادی 
هستند و آن را جز وهم و پندار محض نمی دانند؛ گویا همه چیز عالم مادی, 
سراب و رویاست. لاز مه این جهان بینی؛ انکار وجود شر در جهان است, 
چراکه وقتی همه عالم مادی جز توهمی بیش نبود. قهرا هر چه از عالم 
مادی؛ از آن جمله شر, نمود پیدا می کند نیز خیال اندر خیال است. گرچه 
خاستگاه این نظربه, ادیان کهن هند ذکر شده است(1) , شاید بتوان به 
گونه ای این قول را به نظریه عرفا از جهان ممکنات. منتسب دانست. 


کل ما فی الکون وهم آو خیال و عکوس فی المرایا آو ظلال(2) 


2 راه حل ذیگره: منسوب به ارسطوست که وی و طرف داران او در این 
نظریه برای توجیه شرور, نخست احتمالات قابل تصور از عوالم خیر و شر 
را نام می برند که عبارتند از: عالم خیر محض, خیر کثیر و شر اندک, خیر و 
شر مساوی, عکس صورت دوم و عکس صورت اول: سپس به تحلیل و 
بررسی هر یک از این صور می پردازند. برای این نظریه طرف دارانی ذکر 
اس اه ار سا مه و اه و 


دانست.(3) 
ص:265 
1 )نی کت دا و فساله بفنه خر 37 


۱ 


3. راه حل دیگری که پیروانی نیز دارد. شر را معلول جهل انسان می داند. 
این قول مدعی است هر انچه ابتدا برای انسان درد, رنج و ضرر تلقی می 
شود, انسان, شتاب زده حکم به شژیت آن می کند. و ناشی از جهل و عدم 
شناخت ابعاد, جوانب و وقایع پشت پرده است ؛ اگر تمام پرده های جهل و 
بی خبری کنار رود و واقعیت ها همان گونه که هستند, نمود پیدا کند, 
انسان عجولانه حکم به شژیت چیزی نمی کند.(1) 


زو اشعالی و فاضزه آلواجد 


قافدم «الواعه لا پضر غنه. الا الواحه» یکی از مهو زترین و اشلی فرب 
ذیمقراطیس و ارسطو برمی گردد.(2) 


درباره پذیرش این قاعده و عدم پذیرش آن, چهار قول عمده مطرح است؛ 
قول اول منتسب به برخی متکلمان است که اصل قاعده و فروع ان را 
مطلقا انکار کرده اند؛ قول دوم, قول کسانی است که قاعده را مسلم می 
دانند, ولی ِ# مقدس حق تعالی را از جهت آن که در نظر آن ها واحد 
حقیقی نیست نیست. مشمول قاعده الواحد نمی دانند ؛ قول سوم قول عرفاست 
که ال 9 ولی در فروع آن, با حکما اختلاف نظر 
دارند؛ قول چهارم, قول حکما و فلاسفه است که هم اصل و هم فروع 
قاعده را مسلم می دانند.(3) 
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1- (1) ر. ک: همان. ص 192. 

2- (2) ر. ک: قواعد کلی فلسفی, ج 1 ص 453. 

3- (3) ر. ک: میرزامهدی آشتیانی, اساس التوحید. ص 80. میرزامهدی 
آشتیانی در این کتاب, قاعده الواحد, موافقان و مخالفان آن, کاربردها و پی 
آمدهای ی آن و مواردی دیگر از این دست را بررسی دقیق الما ند 
کرده است که می تواند در نوع خود کم نظیر باشد. 


به هر حال. مفاد قاعده الواحد این است که از واحد حقیقفی بسیط, به 
صورت مستقیم تنها یک فعل و معلول صادر می شود و دیگر افعال و 
معلول هاء به علت ها و فاعل های واسطه مستند هستند. محل خلاف و 
تلاقی این قاعده با توحید افعالی در اين جاست که طبق قاعده الواحد, 
حصر فاعلیت خداوند تنها در معلول اول است ۵ یک معلول ها و افعال از 
ام انز نی ون ال این و تر االی ره خر هرک 
حکمت متعالیه از آن دارد. درست عکس این مطلب را به اثبات می 
رساند. اين شبهه عمدتاً از سوی قائلان به قول اول مطرح شده است که 
متمه زین آن ها غرالینل جه قحر از و هستند. کفتی. است: 
معا ور به انم مات در استانر ات فعصای: اوه است ۱3 


ما در حل این شبهه, گفتار جامع آیت الله جوادی آملی را نقل می کنیم. 
ایشان معتقدند, تعارض ظاهری میان قاعده الواحد و توحید افعالی با دقت 
در مفاد ان ها قابل حل بوده و از دو راه قابل تبیین و تحلیل است؛ یکی بر 
اساس اصول مشترکه میان حکمت مشاء و اشراق و دیگری راه خاصی که 
حکمت متعالیه پیموده است. 


راه مشترک حکمت مشاء و حکمت اشراق, در دفع شبهه و حل تعارض 
ظاهری, میان قاعده الواحد و توحید افعالی, به این بیان است که بر اساس 
قاعده الواحد, کار با واسطه خداوند می تواند کثیر باشد. زیرا معنای قاعده 
الواحد این نیست که غیر از حق تعالی فاعل حقیقی دیگری وجود دارد؛ 
قاعده الواحد صدور صادر اول را بدون شرط و قید و بدون 
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که دیگر موجودات نیز با واسطه از واجب صادر شده باشند. وساطت 
غیرواجب در صدور موجودات به دو نحو می تواند بااشد: اول, وساطت 
حقیقی باشد؛ به این معنا که هر یک از ان ها علت حقیقی برای صدور 
معلول بعد از خود باشد؛ دوم, وساطت مجازی و غیرحقیقی باشد؛ به این 
معنا که هر یک از آن ها به نحو اعداد, شرط و رفع مانع در صدور دخیل 
باشد. توحید افعالی که مفاد قاعده «لا موثر فی الوجود الا الله» است. با 
وساطت حقیقی اشیا منافات دارد و با اصل وساطت غیرحقیقی صادر اول 
نسبت به دیگر مخلوقات می تواند سازگار باشد.(1) 


ار طاف رتش اسدم سبان خعخید اعالی و قاعدم. الناحه بر اسان 
خکمت مایم بسا کی قبا ای دقیق بر ین ان اصولسنط فال 
اسان ی اس سای سس دح ام وان سیم 


لللت . 


وحدت صادر نخست. وحدت تشکیکی: .ظ لین است و این واحد فانکگ از 
واحد حقیقی صادر می شود. وحدت تشکیکی ظلی همه کثرات شخصی, 
عددی, نوعی و جنسی را فرامی گیرد و با کثرت تشکیکی جمع می شود. 
همان گونه که وحدت حقیقی بسیطالحقیقه, همه اشیا را به نحو جمع شامل 
می شود, وحدت ظلی صادر نخست. همه کثرت ها را به نحو نشر در بر 
هی گنز در وحدت حقیقی, چون وحدت قاهر است. کثرت. ملفوف و 
ی وا 


تاد این ین قاعدم الواخه با ود افغالی, قح یی فیاتت ه اخسل 
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حکمت مشاء و اشراق و هم بر اساس حکمت متعالیه. تعارضی وجود 
ندارد, زیرا مفاد قاعده الواحد این است که از بسیط مجض؛ بیش از یک 
امر صادر نمی شود و اگر بسپط در بیش از یک امر اثر کند, باید با واسطه 
باشد آهن که یی و زارت اگر بر آن ها یک واحد جامع صادق 
نباشد. دوتایی با هم از بسیط صادر نمی شوند. البته در اين قاعده فرقی 
بین بسیطالحقیقه و غير ان. یعنی فرقی بین واجب و نیست.(1) 


3- توحید افعالی و اختیار انسان 


کی اد یات ظرط وی ایس با ارص.سای کید افاتری اسان 
ره دقن عکمت ال نا اکعار اسان است رکنم ضان اضل 
اختیار انسان و توحید افعالی برای خداوند. سه نظریه معروف و مشهور 
میان مسلمین وجود دارد؛ یکی نظریه «تفویض» که منتسب 1 
است؛ " نظربه دوم منتسب به اشاعره بوده و سر از «جبر» درمی اورد؛ 8 
نظریه سوم نظریه اهل بیت (علیهم السلام) و پیروان ایشان که به «امر 
بین الاهزین» مشهور یت 2 


صاان د است ریس فان اما مه ام تاه ی اهر 
و هم چنین نظریه حکمت متعالیه در باب توحید افعالی, می تواند هر یک 
تقفریری باشد جهت تفسیر و تحلیل دیدگاه «امر بین الامرین» که از سوی 
معصومان مطرح شده است. بنابراین طبق آنچه پیش از اين گفته شد, 
میان توحید افعالی و اختیار انسان هیچ گونه تعارض و تنافی وجود ندارد و 
ی ها اه 
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جمع بندی و نتیجه گیری 
اشاره 


در تحفیق حاضر, مراتب توحید الهی که عبارت بودند از توحید ذاتی, 
صفاتی و افعالی از نگاه و منظر حکمت متعالیه بررسی شدند و به نقش 
قرآن و ستت قز حکضت ,معا یه پیز آشاراتی شد, ار آنچه کفبة شدر به-طور 
کلی تایم دیل نم دشت فی. آرده؛ 


تا سین ات که کسته ای ها اس ان اس ۰ 
رنگ اسلامی به خود گرفته است. در این تفکر خود باید تجدید نظر کند, 
چراکه سبک و سیاق فلسفه اسلامی با فلسفه یونان متفاوت بوده و نمی 
توان این دو را مانند هم دانست. سیدجلال الدین آشتیانی در این باره می 
نویسد: 


یکی از اموری که باید مورد توجه قرار گیرد و عدم توجه به این مسئله 
برای خیلی از مدعیان علم و دانش, منشا اشتباه شده آن است که در بین 
مردم کم عمق معروف شده است که فلسفه اسلامی همان فلسفه 
ارسطوست... و منشا اشتباه بعضی, که خیال کرده اند 
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فلاسفه اسلام از خود چیز قابل توجهی نیاورده اند, آن است که اصولاً سبک 
بحث در حکمت الهی و فلسفه ماوراء طبیعت. چه شخص باحت, حکیم 
مشایی باشد, پا فیلسوف اشراقی و یا متأله رواقی, یک نحو است ۳۷ 


بنابراین, فلسفه و حکمت اسلامی از درون اسلام جوشیده و به مرور 
زمان, بزرگانی ۱ شیخ اشراق و دیگران آن را به کمال نهایی 
خود نزدیک کرده اند, تا اين که دوره و عصر ملاصدرا فرارسید. درست در 
همین عصر بود که رنگ و بوی فلسفه اسلامی با قرآن و روایات معطر 
شده و نقطه عطفی در تاریخ فلسفه اسلامی صورت گرفت. 


نتیجه این که, اگر فشرده و خلاصه حکمت متعالیه در قالب کتاب و نوشته 
منظم, در اختیار شخصی گذاشته شود که به مسائل اسلامی آگاه و با دیگر 
مکاتب فلسفی اسلامی آشناست و برای اولین بار حکمت متعالیه را 
مطالعه می کند, آن گاه از برداشت او از اين مکتب پرسیده شود, شاید در 
پاسخ بگوید: حکمت متعالیه, یا تفسیر قرآن و روایات است و یا کلام 
اشلامی بتیار بیتتن. رفتهر چراکه انچه. دز این عکتتب وجود دارد.و در 
سرتاسر آن موج می زند, آیات و روایات است که يا منبع الهام و اقتباس 
است و يا شاهد مسئله مورد بحت. پس گزافه نگفته ایم اگر بگوییم: قرآن 
و سنت. روح حاکم بر حکمت متعالیه هستند. 


مار رن ار سای کی ماو تم 
پژوهش به سر برده اند و هم چنین از بحث. بررسی و کاوش در منابع 
فلسفه بافی های مرسوم را که همراه با مفلق گویی و مملو از 
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عبارات و اصطلاحات دشوار فلسفی اند ندارد, اما شایسته و بایسته است 
نگاهی عمیق و همراه با تعقل و تفکر به هرم هستی داشته باشد؛ ؛ این در 
حالی است که دین مبین اسلام و مکتب استوار شیعه, مراتب و درجات 
کم افواآد را مدنطر داشته ودطیی مرو در کر عخاطت: هسانل را سار 
کرده است. بنابراین, از شخصی که سراسر عمرش را صرف فقه و یا 
اصول کرده است. نمی توان انتظار پذیرش و یا نبیین و تحلیل مطالب 
عالی فلسفی و عقلی داشت. این جاست که این کلام بزرگ فیلسوف متأله 
ها ی حضرت: اف الله جهن اعلی به ذهن ازسان حطور هی کید 


وقتی روایتی نظیر؛ «لاتنقض الیقین بالشک» که نقل آن از چند طریق, تنها 
جهت تظافر سند است, لااقل حدود پنج و يا شش سال از تلاش علمی یک 
طلبه را در سال های تحصیلی سطح و خارج. مستقیما به خود مشغول می 
دارد, تا آان که ظرافت ها و دقت های علمی آن و فروع مترتب بر ان 
شناخته شود, بدون شک برخی از روایات توحیدی که از جهت دلالت و سند 
به مراتب - اج از وود کاوش 7 شوند, 
در فصل دوم این کتاب که تحت عنوان «اثرپذیری حکمت متعالیه از قرآن 
و سنت>؟ از نظر گذشت, به مواردی چند از اصول حکمت متعالیه و جایگاه 
آن ها در قرآن و روایات اشاره شد؛ اه ور 
این کتاب, در حد مجال و توانایی نگارنده بود و شاید بتوان در مجالی دیگر 
وبا تفن یره اضولن دیکری را تاه فر آن و نففت تصل کرو 
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رخیق متوه خا و 19 


از آن جایی که موضوع مورد بحث در این تحقیق, مراتب توحید در حکمت 
متعالیه بود, برداشت خود را تحت عنوان ذیل بیان خواهم کرد. 


2 بازگشت توحید صفاتی و افعالی به توحید ذاتی 


شیوه خاص حکمت متعالیه در تبیین, تحلیل و اثبات توحید, مبتنی بر تبیین 
حقیقت وجود است. زیرا| با تبیین حقیقت وجود؛ بساطت و مجض بودن 
کامل آن فهمیده می شود و از آن جا که حقیقتِ صرف و بسیط, در واقع 
کل اشیاست, غیری ورای این حقیقت باقی نمی ماند که بتواند دومی او 
باشد؛ ؛ لذا پس از اثبات بساطت و عدم ترکیب. واحد بودن نیز تثبیت می 
شود. البته این وحدت نمی تواند وحدت اعتباری باشد, چراکه مقام. مقام 
افبار تیفکه و ساطت تام و کامل سح وحنی مه حفرفيه. انست, فا آنن 
جا «توحید ذاتی» هم به درستی تبیین شد و هم به اثبات رسید. 


با وجود اين, هم تبیین و تحلیل و هم اثبات توحید صفاتی به سادگی رقم 
خواهد خورد, چراکه باز هم ان را به اصل اساسی نظریه (بسیطالحقیقه) 
بر گردانده و با آن تطبیق. داده می شود. بیان آن این گوته اسنت که طبق 
این قاعده, جز یک وجود و یک حیثیت در خدای واحد نیست که همان 
بساطت حقیقت و صرف الوجود بودن اوست. این حیثیت امری زاید بر 
ذات نیست. بلکه عین ذات و هویت واجب الوجود است. و وجودی صرف 
داشتن؛ یعنی در برگرفتن همه کمالات و داشتن تمامت اشیا. در واقع؛ امور 
عدمی و نقایص اشیا از صرف الوجود طرد شده, اما هر نوع حیت وجودی و 
کمالی که در اشیا باشده.در آن جمع مت کردد؛ نذین خرتیب: ذات: واجب 
الوجود عبارت است از وجدان همه کمالات, و از آن جا که اين امر همان 


ات اوست؛ 
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تحقق کثرت در ذات وی لازم نمی آید. بنابراین, در عین حال که صرف 

الوجود همه کمالات را در بر دارد, عینیت آن کمالات و ذات نیز پابرجاست. 

پس «توحید صفاتی» نیز با بازگشت به توحید احدی, به خوبی تبیین شد و 
به اثبات رسید. 


با وجود بساطت ذات واجب که تمام کمالات وجودی را در خود جمع کرده, 
همه چیز در این حقیقت اندکاک یافته و به اين ترتیب, نقشی برای غیر در 
عالم وجود باقی تفی. مانده هیر نقش مظهریت ان وجود تام و کامل. 
فا او ار ای را 
و همه و همه منتسب به آو بوده و «لیس فی الدار غیره دیار» به تحقق می 
رسد؛ لذا «توحید افعالی» با همه اقسامش, هم تبیین درستی به خود گرفته 


جهت توضیح بیشتر, بار دیگر سیر مراتب توحید الهی را در حکمت متعالیه 
با بیانی جدیدتر متذکر می شویم: لازمه اعتقاد به توحید احدی - یعنی 
بسیطالحقیقه دانستن ذات الهی از تمام جهات - اعتقاد به واحد بودن واجب 
تعالی؛ عینیت صفات و ذات او و هم چنین اعتقاد به توحید افعالی است؛ به 
عبارتی دیگر, می توان توحید افعالی, توحید صفاتی و توحید واحدی را به 
توحید احدی برگرداند. چراکه ترکیب. محدودیت و امکان را در پی خواهد 
داشت و شی ۶ ممکن و محدود, سر از دوگانگی و انواع و اقسام نقص 
درخواهد اورد. 


بنابراین. وقتی قرآن کریم به پیامبر اتتلام (ضلی الله علیه خ اله) دور 
می دهد که به بندگانم بگو: للٌْ أحد 5 (1) , با اين تعبیر علاوه بر یکتایی اوء 
بکانه هدنر یت فا ت ودات ه اضل «لا خقتر فی الفجود الا اللت* رامر 

به اثبات می رساند. 
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1- (1) اخلاص, آیه 1. 


کر ام ااخفسیت (علیه الساام خن فر اند 


ِ و 


و فد رم اه فد یم ور وف ال از تم رز 
دقیقا به همین امر اشاره دارد. 


نز کفین. اسان حکضت: سعالیه با المام ار تم وتان سیر عاعوه 
عرشی «بسیط الحقیقه کل الاشیاء و لیس بشیء منها» را جعل کرده 
است. به نظر حقیر, اين اصل را باید اولین مسئله فلسفه اسلامی قرار داد 
و آن گاه دیگر امور را متفرع بر. ان دانست؛ همان گونه که علامه 
طباطبائی (رحمه الله) چنین ابتکاری را به خرج داد و با تقلیل دادن 
مقدمات برهان صدیقین, آن. را اولین منسله فلسفی قر از داد .12۱ 


3 ۳۹ از توحید واجب و رسیدن به توحید وجود 


حسن ختام اين تحقیق, کلام دقیق و درخور تأمل آیت الله جوادی آملی 
درباره سیر توحید در حکمت متعالیه و اثار ملاصدراست: 


ضیرا له یه اسان هدر سوم مباحث فلسفی گام می نهد, از بحت 
تشکیک و از بیان اين که کل جهان امکان نسبت به ذات اقدس اله رابط 
ی 130 در پایان فصل های دوازده گانه علیت به 
دایره عرفان وارد می شود از کامل شدن فلسفه خبر داده, از وحدت 
شخصی وجود که توحید موجود است: سخن می گوید ۳-۲ 


در فلسفه و برخی دیگر در مافوق کلام و فلسفه باید بحث شود. این 
تفاوت طرح بحجّت از توحید, به تفاوت در اصل و مبنا 


ص:276 
ات ( )نفخ الا ی خظیه موارص 18 


2 (2) ر. ک: سرچشمه انديشه, ج 3, ص 256. 
3- (3) رحیق مختوم, ج 1 ص <405. 


بازگشت می کند؛ بعضی مراحل توحید با مبنای کلام هماهنگ بوده و متکلم, 
خود را موظف به طرح ان ها می داند؛ مانند توحید خالق, توحید رب و 
توحید معبود. جایگاه برخی مراحل, فلسفه است که فیلسوف عهده دار 
کلام و فلسفه هماهنگ نیست, ان در میت از این در - که شاید 
بتوان آن را عرفان اصیل اسلامی نامید - از آن ها سخن گفت. 


حکمت متعالیه که جامع قرآن, برهان و عرفان است, همه مراحل را در 
خود جمع کرده است. اما هر یک را در جای مخصوص و در مرتبه و درجه 
مخاص به خودش بحث می کند. 


حکمت متعالیه ابتدا با توحید اله شروع کرده, بعد به توحید واجب می رسد 
و نهایتا از اين ها گذر کرده و توحید وجود را مطرح می کند. 


در بحجت از توحید اله, خالقیت. , ربوبیت و توحید عبادی نیز مطرح می شود. 
توحید واجب که پس از این هاست؛ : یعنی پس از این که موجود به واجب و 
ممکن تقسیم و ثابت شد که «الموجود اما واجب و اما ممکن», آن گاه 
درباره توحید واجب بحث می شود که «واجب الوجود واحد لا ثانی له». 
بحت توحید صفات ذاتی واجب که همه ان ها عین همند و همه عین ذات 
واجبند, نیز همراه بحث توحید واجب الوجود مطرح می شود. 


بحث از توحید وجود. یعنی این که «حقیقه الوجود واحد لا ثانی له» که بحث 
«الوجود واحد» در توحید وجود است و اثبات این که اصلا هستی دویی 
ندارد. تانی و شریک ندارد؛ این توحید شخصی وجود است که در عرفان 
اصیل اسلامی مطرح می شود و ملاصدر| پس از طی این مراحل. توحید 
وجود را پذیرفته و به وحدت وجود قائل می گردد. 
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ای برتر از خیال و قیاس و گمان و وهم 
«و آخر دعوانا آن الحمد لله رث العالمین.» 
ص:8 27 


کتاب نامه 


1 قرآن کریم. 


۶ اماخ لین یی انس طالب یه السلاه ان ملاع کرد آ تنم سب 


3. ابراهیمی دینانی,؛ غلامحسین؛ قواعد کلی فلسفی در فلسفه اسلامی, 
پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی, چ سوم, تهران 310 1. 


که فا خی تالایس تایح صاضات ا ای سنا وم 


قم, 1379. 
5 --------, الاشارات و التنبیهات. موّسسه النعمان, ج دوم, بیروت. 
413 ق 


6 سس رم تا یفاضا اس مد 


7 تصش آلفیو| و-المعان: مفسنینه مطااعات آها میا شاه فی حیل 


ق. 


5 ق. 


اول, قم, 19 


1. اخوان الصفا, رسائل اخوان الصفا و خلان الوفاء الدار الاسلامیه, ج 
اول, 


توت 1212 3 
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ارویان رمق وا هبات کی رس موی 


فناظیایی شارمان ارات سکره و انونفه اساامت: خامل: 
تهران, 1388. 


کر ادا بای اس: خسن فاضن عبدالخان: الضعتی فی. اواب التوحیم.ه 
العدل. 


15 یر ییازان تفص اه ات ان ومع این 
1 و 


6 اس ایتن ما تال ان الغرفان موف یات اساا مین اون 
قم, 1383. 
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8 یدمن اتوالعانتمنهه القضاحه مجموعه: لمات قهار حضرت: سول 
(صلی اللهشلهو له دشات داش عجارم مان 2و1 
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21 سم شرح حکمت متعالیه, الزهراء چ اول, تهران, 1372. 
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ان هی اش ال کلام ور آنوان مان اسلا اش اور 


0 حیدری, سیدکمال, التوحید «بحوث فی مراتبه و معطیاته» دارفراقد, 
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76 یت اس مات قی االشای اف لاخ با اه 


یی اش ای زوس ی تا الا رم تس وال 
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78 سس المبداً و المعاد, دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم, چ 


سوم ؛ قم, 30 1. 
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1 و 
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135. سب مچجموعه آثا صدراء ج 9, چ پنجم, تهران, 1380. 
136. سر مچموعه آثار, صدراء ج 13, چ دوم, تهران, 1374. 
137. سر مچموعه آثار, صدراء ج 16, چ سوم تهران, 1379. 
139 سس مچموعه آثار, صدرا, ج 26, چ اول, تهران, 1387. 


9 مفید. محمد بن محمد بن نعمان. تصحیح اعتقادات الامامیه, 
دارالمفید, جع دوم, بیروت,؛ 114 ق. 


0 مکارم شیرازی, ناصر و همکاران. تفسیر نمونه, دارالکتب الاسلامیه. 


1« موسوی خمینی, روح الله, طلب و اراده, ترجمه و شرح: سیداحمد 


3 میرداماد. محمدباقر بن محمد. تقویم الایمان و شرحه کشف 
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1134 22۳۳ , کتاب القبسات. دانشگاه تهران, چ اول, تهران 134 


کش ی ما تمد ار او رتور ده ی ار 
1369 


6 نصر. سیدحسین: صقر المالمین شیرازی و حکمت منتعالیه, ترجمه: 
حسین سوزنچی, دفتر پژوهش و نشر سهروردی, ج اول, تهران, 1382. 


1 فا 


149 یزدان پناه, سیدیدالله, مبانی و اصول عرفان نظری, موسسه 


1149 پتربی: سید یجبی ؛ حکمت متعالیه (بررسی و نقد حکمت 
ضذر الضالمین ار اقیر کنیره ذاولر قر ان 9و 1 
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درباره مرکز 

بسمه تعالی, 

هل بَسَتو ستوی الذین بفلضون وَالَذینَ لا یِعَلَمُون 

نا تا که مبدانند و کسانی که نمبدانند یکسانند ؟ 
سوره زمر/ 9 


مقد مه: 

موسسه تحقیقات رایانه ای قائمیه اصفهان, از سال 5 «- .اش تحت 
اشراف حضرت ات الله حاج سید حسن فقبه احاقف (قدس سره 
الشریف), با فعالیت خالصانه و شبانه روزی گروهی از نخبگان و 
فرهیختگان حوزه و دانشگاه, فعالیت خود را در زمینه های مذهبی, فرهنگی 
و علض آغار نوفده آتشخت: 


موسسه تحقیقات رایانه ای قائمیه اصفهان در راستای تسهیل و تسریع 
دسترسی محققین به آثار و ابزار تحقیقاتی در حوزه علوم اسلامی, و با 
توجه به تعدد و پراکندگی مراکز فعال در این عرصه و منابع متعدد و صعب 
الوصول, و با نگاهی صرفا علمی و به دور از تعصبات و جریانات اجتماعی, 
سیاسی, قومی و فردی, بر مبنای اجرای طرحی در قالب « مدیریت اثار 
تولید شده و انتشار یافته از سوی تضاضت مراکز شیعه» تلاش می نماید تا 
مجموعه ای غنی و سرشار از کتب و مقالات پژوهشی برای متخصصین, و 
مطالب و مباحثی راهگشا برای فرهیختگان و عموم طبقات مردمی به زبان 
های مختلف و با فرمت های گوناگون تولید و در فضای مجازی به صورت 
رایگان در اختیار علاقمندان قرار دهد. 


اهداف: 

دا فک و اسف بای کفلین ز کات الله و امل الیت یمالسا 
2.تقویت انگیزه عامه مردم بخصوص جوانان نسبت به بررسی دقیق تر 
مسائل دینی 

3.جایگزین کردن محتوای سودمند به جای مطالب بی محتوا در تلفن های 
قصرام: سلت ها رانانه ها و 

4.سرویس دهی به محققین طلاب و دانشجو 

5 گسترش فرهنگ عمومی مطالعه ۱ 
6.زمینه سازی جهت تشویق انتشارات و مولفین برای دیجیتالی نمودن اثار 
خود. 


سیاست ها: 

1.عمل بر مبنای مجوز های قانونی 

2.ارتباط با مراکز هم سو 

3.پرهیز از موازی کاری 

صرفا ارات وان *افتو: 

5.ذکر منابع نشر 

بدیهی انسنت: مشته لیت تمامی آثار به عهده ی نویستده ین آن می باشد :. 


فعالیت های موسسه . 
1.چاپ و نشر کتاب. جزوه و ماهنامه 
2.برگزاری مسابقات کتابخوانی 
3.تولید نمایشگاه های مجازی: سه بعدی, پانوراما در اماکن مذهبی, 
گردشگری و... 
4.تولید انیمیشن, بازی های رایانه ای و ... 
5.ایجاد سایت اینترنتی قائمیه به ادرس: 6۲۱۰60۲۲ ۷۷۷/۷۷۰0]۱3۵6۲۲۱۱۷ 
6.تولید محصولات نمایشی, سخنرانی 9... 7 
7.راه اندازی و پشتیبانی علمی سامانه پاسخ گویی به سوالات شرعی؛ 
اخلاقی و اعتقادی 
رای ها ماه همان قاس تا کر واه نا ماد 
خودکار و دستی بلوتوت, وب کیوسک؛ دزن 2 9.. 
9.برگزاری دوره های آموزشی ویژه عموم (مجازی) 
10 .برگزاری دوره های تربیت مربی (مجازی) 
1 تولید هزاران نرم افزار تحقیقاتی قابل اجرا در انواع رایانه, تبلت؛ 
تلفن همراه و... در 8 فرمت جهانی: 
۸-۶1( 
۵ ۱( 
۴۳۱9.3 
2۵۱۳۱9۱۵4( 
۳۳ 
۲۳۱۷۷6۵ 
0۳۳۷07 
۵ )0 
و 4 عدد مارکت با نام بازار کتاب قائمیه نسخه : 
۱( 
۱5۰2 


۷۷/۱۱۱۲۵۱۷۷ ۵3 

۱-۱۵۱ ۱۹4 

به سه زبان فارسی عربی و انگلیسی و قرار دادن بر روی وب سایت 
موسسه به صورت رایگان . 

درپایان : 

از مراکز و نهادهایی همچون دفاتر مراجع معظم تقلید و همچنین سازمان 
ها, نهادها, انتشارات. موسسات. مولفین و همه بزرگوارانی که ما را در 
دستیابی به این هدف یاری نموده و يا دیتا های خود را در اختیار ما قرار 
دادند تقدیر و تشکر می نماییم. 


ادرس دفتر مرکزی: 


اصفهان -خیابان عبدالرزاق - بازارچه حاح محمد جعفر آباده ای - کوچه 
شهید محمد حسن توکلی -پلاک 129/34- طبقه اول 

وب سایت: ۷۷۷۷۷۷۰0۲۱۵0۱۰۱۲ 

ایمیل: ۱۲0۵)۵0۱00۷۰۱۲] 

تلفن دفتر مرکزی: 03134490125 

دفتر تهران: 88318722 021 

بازرگانی و فروش: 09132000109 

امور کاربران: 09132000109 


